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VORWOKT 


O bwohl sich die abcndlandische Wisscnschaft seit 
einhundertfiinfzig Jahren um die Erforschung der 
Philosophic der lnder bcmiiht, haben bishcr nurwenige 
Denker des Westens den metaphysischen Systcmcn des 
Gangeslandes gebiihrende Aufmerksanikcit geschenkt. 
Dies hat scincn Grund zum Teil darin, daft viele von 
ihnen auch heutc noch unbcwuftt dem Einfluft des mit- 
telalterlichen Weltbildes unterliegcn, fur welches die 
um den Mittelmecrraum erwachsene Kultur das Maft 
der Dinge darstellt und das geistige Leben des sud- 
lichen und dstlichen Asien diesem nicht gleichwertig und 
deshalb nur von vorwiegend ethnographischcm Inter- 
esse ist. Teilweise mag es aber auch daran liegen, daft 
die vortrcfflichen Arbciten iibcr indische Philosophic, 
die wir in unserer Sprachc besitzen, mehr oder weniger 
indologischc Kenntnisse voraussetzen und deshalb nicht 
in dem Umfange im Kreise philosophisch Interessicrter 
Verbreitung gefunden haben, die ihrer Bedeutung nach 
zu wiinschen gewesen ware. Ich glaube deshalb einem 
Bediirfnis zu entsprechen, wenn ich in dem vorlicgcn- 
den Werke ein elementares Einfiihrungsbuch vorlege, 
das jeden philosophisch Gebildetcn in den Stand setzen 
soil, ein Bild vom Werden und Wesen des metaphysi¬ 
schen Denkcns der Hindus, Jainas und Buddhisten zu 
gewinnen und das ihn mit dem notwendigen Riistzeug 
versieht, um Spezialarbeiten oder Obersetzungen indi- 
scher Werke studieren zu konnen. Ich habe deshalb in 
der Einleitung und in den Schluftkapiteln das Verhalt- 
nis der indischen und abendlandischen Philosophic zu 
einander von den verschiedensten Gcsichtspunkten aus 
behandelt, in der Erwagung, daft es immer empfehlens- 
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wert ist, an Bekanntes anzukniipfen und von dort aus 
den Anschlufl an das Neue und zunachst Fremdartige 
zu gewinnen. 

Die Arbeit selbst gliedert sich in drei Hauptteile: 
im ersten gebe ich einen Oberblick liber die dreitausend- 
jahrige geschichtliche Entwicklung des philosophischen 
Denkens dcr Inder, im zweiten umreific ich ihre groften 
metaphysischcn Systeme der klassischen und nachklas- 
sischen Zeit und im dritten stelle ich im Wege einer 
Gesarntiibcrsicht die verschiedenen Losungsversuche 
nebcncinander, welche die grofien weltansdiaulichen 
Probleme gefunden haben. Dieses Vorgehen hat den 
Vorteil, dafl dieselben Fragen und Tatsachen in ver¬ 
schiedenen Zusammenhangen und unter verschiedenen 
Aspekten erortert werden und so eine weitgehende Er- 
lautcrung und Klarung finden konnen. Durch eine ta- 
bcllarische Obersicht der Hauptlehren der groften Sy¬ 
steme, durch eine vergleichcnde Zcittafel der Geschichte 
der indischen und abendlandischen Philosophic und 
durch ein ausfiihrliches Register, das alle wichtigeren 
Sanskrit-Termini umfafit, hoffe ich den Zugang zu dem 
schwierigen Verstandnis indischer Weisheit nach Kraf- 
ten weiter crleichtert zu haben. 

Inhaltlidi beruhrt sich das vorliegende Werk viel- 
fach mit meinem Buche iiber die „Entwicklungsstufen 
indischen Denkens“. Wahrend ich mich in diesem jedoch 
in erster Linie an Fachgenossen wandte und neue For- 
schungscrgebnisse vorlegte, versuche ich hier die dort 
gewonnenen Ergebnisse fur einen weiteren Kreis frucht- 
bar zu machen. Dabei habe ich die Anregungen und 
Vcrbesserungen, welche E. Abegg, F. Edgerton, F. O. 
Schrader und P. Tuxen gelegentlich ihrer Besprechung 
dieses Buches gegeben haben 1 , dankbar benutzt und 

' E. Abegg in „Deutsche Lit. Ztg.“ 64 (1943) Sp 3.—8.; F.Ed¬ 
gerton J. A. O. S. 61 p. 291; F. O. Schrader ZDMG 96 (1942) 
p. 369—378; P. Tuxen Or. Lit. Ztg. 46 (1943) Sp. 241—244. 



Voruorl 


XI 


meine Anschauungen in einigen Punkten bcriditigt uml 
erneuter Prufung untcrzogcn. 

In Indien erscheinen Religion und Philosophic seit 
alters aufs engste miteinander vetbunden. Eiir cine 
zureichende Darstellung der indischen Philosophic ist 
deshalb cine umfassende Kenntnis der religionsgeschicht- 
lichen Entwicklung unerlafilich. Von einer ins einzelne 
gehenden Darlegung der letyteren glaubc ich jcdoch an 
dieser Stelle absehen zu konnen, weil ich in meinem in 
der gleichen Sammlung erschienencn Werke „Die Reli- 
gionen Indiens“ alles Erforderliche hieriiber gesagt 
habe, so dafi ich hier auf diese Arbeit verweisen kann. 

Tubingen, Anfang 1948 

Helmuth von Glasenapp 



ZUR AIJSSPRACHE DER INDISCHEN WORTER 

Die Vokale a, t, h, sowie e , o, ai , ou sind stets lang. 
Die Konsonanten wcrden wie im Englischen gespro- 
chen, also 

c wie deutsches „tsch“ (Candra spridi Tschandra) 


j » 

„ „dsch“ 

(Jaina 

„ Dschaina) 

S „ 

„ ,»ss" 

(Sansara 

„ Ssanssara) 

sh ,, 

„ „sch“ 

(Shiva 

„ Schiwa) 

v ,, 


(Veda 

„ Weda) 

y » 


(Yoga 

.. Joga) 


Das h in indischem bh , ch , dh, gh, jh , M, ph, th ist als 
ein deutlich horbarer Laut zu sprechen („Buddha“ sprich: 
„Budd-ha“). Die Betonung richtet sich nach der Quanti¬ 
ty der Vokale. Der Ton wird so weit als moglich zu- 
riickgezogen, und zwar bis zur drittletzten Silbe, wenn 
die vorletzte kurz ist (Varuna, Sarasvati, Shankara); ist 
die vorletzte Silbe von Natur oder durch Position, 
d. h. durch folgende Doppelkonsonanz lang, so tragt 
sie den Ton (Mahavi’ra, Govinda). 



EINLEITUNG 


INDISCHE UND ABEND LANDIS CHE 
PHILO SOPHIE 


1. Die gcistcsgeschichllichcn Beriihrungen 

D ie indische Philosophic wurde im Abendlande zu- 
erst den Griechen bekannt\ Die Angaben, daft 
Lykurg, Pythagoras, Demokrit, Phaedon und Aristote- 
les Indien bereist und von den Indern gelernt hatten, 
sind freilich von zweifelhaftem Wert und ebenso bleibt 
es fraglich, ob die bei dem Musiker Aristoxenos (bliihte 
um 300 v. Chr.) iiberlieferte Anekdote eine gcschicht- 
liche Grundlage hat, nach welcher Sokrates in Athen 
mit einem Inder zusammengetroffen sein soil. Unsicher 
ist auch die Nachricht, daft Plato die Absicht gehabt 
hat, nach Indien zu gehen, aber durch die Kriegsver- 
haltnisse an der Ausfiihrung dieses Planes verhindert 
wurde. Sicher ist hingegen, daft griechische Philosophen 
auf dem Alexander-Zuge mit indischen Weisen in Ver- 
kehr getreten sind; Onesikritos, ein Offizier Alexanders 
und Schuler des Kynikers Diogenes, berichtet uns selbst 
von seinem Zusammentreffen mit indischen Asketen. 
Einer von diesen, K a 1 a n o s, schloft sich dem Heere 
des Konigs an und liefi sich spater in Persien unter Ent- 
faltung grofiten Pompes vor versammeltem Heere auf 
einem Sdieiterhaufcn lebendig verbrennen. Sein Flam- 
mentod ist Gegenstand vieler Kommentare gewesen 2 . 

1m Gefolge Alexanders befanden sich auch der De- 
mokriteer Anaxarchos und sein Freund Pyrrho von 
Elis. Nadi Diogenes Laertius (9,63) soil Pyrrho spater 
einsam gelebt haben. Es soli ihm nahe gegangen sein, 
als er einen Inder den Anaxarchos schmahen horte, weil 
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diescr, statt andere durdi Belehrung zu bessern, am 
Konigshofe diente. Da Pyrrho seine skcptische Zuriick- 
haltung auch im praktischen Leben betatigte, indem er 
die Glcichgiiltigkeit gegen das Dasein und die Gemiits- 
ruhc als das Ziel des Weisen bezeichncte, ist mehr- 
fach vermutet worden, daft in Indien empfangene An- 
rcgungeti fur die Ausbildung seiner Lehre mitbestim- 
mend gewesen sind. Es ware dabei aber weniger an 
buddhistischc Kinfliissc zu'denken, als an solche einer 
alteren Form des indischen Skeptizismus, von der uns 
der buddhistischc Kanon Kunde gibt s . 

Die Hauptquellc, aus welcher die Antike ihre In- 
dicnkcnntnis schbpfte, war das uns nur in Fragmenten 
crhaltene Buch des Megasthenes, der 302—291 als 
Gesandter des Sclcukos Nika tor am Hofe des indischen 
Konigs Candragupta (Sandrokottos) weiltc. Er spricht 
von zwei Arten von indischen Weisen, den Brahmanen 
und Sarmancn; unter letzteren sind nicht, wic man ge- 
meint hat, nur buddhistischc Mdnche zu verstehen, son- 
dern die vcrschiedenstcn Arten von Askcten, wird doch 
auch im Pali-Kanon der Ausdruck „samanabrahmana“ 4 
auf Angehorige nichtbuddhistischcr Sekten angewcn- 
det. Ober die Lehren indischer Philosophen macht Me¬ 
gasthenes einige Angaben, doch ist es schwicrig, diese 
auf bestinnnte indischc Systeme zuriickzufuhrcn. 

I fegesandros'’ berichtet, daft (amdragupta’s Sohn Ami- 
■^rochates (Amitraghata, bekannter als Bindusara) den 
Antiochos Soter gebeten habe, ihm siiften Wein, gctrock- 
nete Feigen und einen griechischen Sophisten zu sen- 
den. Antiochos soil ihm aber gcantwortet haben, auf 
den letzteren miisse er vcrzichtcn, da es nach gricchi- 
schem Gesetz nicht mdglich sei, Sophisten zu verkaufen. 
Steckt in diescr Nachricht ein wahrcr Kern, so wiirde 
sich jcdcnfalls daraus ergcben, daft man in Indien 
etwas von griechischer Philosophie gehort hatte. 

Der Sohn dieses indischen Herrschers, Ashoka (273 bis 
232), riihmt sich in scinein dreizehnten Felscnedikt, 
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Sendboten des Buddhismus zu Antiochos Theos von 
Vorderasien, Ptolomaus Philadclphos von Agypten, 
Antigonos 6ona(as von Makcdonicn, Magas von Ky- 
rcnc und Alexander von Epirus gesandt zu haben; 
iiber die Schicksalc dieser Missinnen ist jedoch nichts 
Naheres bekannt. In dcr spateren Zeit hdren vvir dann 
von grako-indischen Kbnigcn, die im nordwcstlichen 
Grenzgebiet herrsehten und indische Gutter verehrten. 
Der bedeutendste von ihnen, Menander, der um 150 v. 
Chr. in Kabul regierte, crschcint in dem Pali-Wcrk 
..Die Eragen des Milinda" in Unterredungen mit dem 
buddhistischcn Mdnch Nagascna. 

In der rdmischen Kaiscrzeit waren die Bcziehungen 
Indiens zum Wcstcn sehr regc, wic die rdmischen Miin- 
zen beweisen, die man in Siidindien gefunden bat. [in¬ 
ter Augustus kam ein indischer Asket Zarmanochegas 
(Shramanacarya, ,.Meister der BetteImonche“?) mit 
ciner indisehen Gcsandtschaft nach Europa. Er lielS sich 
in A then lebendig verbrennen, sein Grab wurde nodi 
langc nachher gezeigt. Der Neupythagorcer Apollonius 
von Tyana (in Kappadozien), der unter Nero lebte, 
soil in Indicn mit den Brahmanen philosophische (Jn- 
terredungen gehabt haben, wie uns in seiner romanhaft 
ausgcschmuckten Biographic 0 von Flavius Philostratus 
(3. Jahrbundcrt) berichtet wird. Von eincr indisehen 
Gcsandtschaft an Kaiser Antoninus Pius erhielt dcr 
Gnostiker Bardesanes (154—222) einc Rcihe von An- 
gaben iiber die indisehen Religionen, die seine Lehre 
beeinflubt haben kdnnen. Darnals mufi uberhaupt die 
Kenntnis indischer Lchrcn im Westen nicht unbetracht- 
lich gewesen sein, erwahnt doch Clemens Alcxandrinus 
(gestorben uin 215) den Buddha, ,,den die Indcr wic 
einen Gott verehrcn“, und schildert einen Stupa zur 
Aufbewahrung von Reliquien. Der heilige Hieronymus 
(gestorben 420) weili von Buddha zu berichten, daft er 
nach Meinung der Gymnosophisten aus der Seite einer 
Jungfrau geboren sei. Und auch sonst finden wir in der 
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Literatur eine Reihe von Angaben iiber indische Glau- 
bensvorstellungen. Audi Plotin scheint von indischer 
Weisheit viel gehalten zu haben. Es wird von ihm be- 
richtct, daft cr sich 243 n. Chr. dem gegen die Perser 
marschierenden Pleere des Kaisers Gordianus III. an- 
schloft, in der Hoffnung, auf diese Weise persisdie und 
indische Weisheit an der Quelle studieren zu konnen. 
Dcr ungliickliche Verlauf dieser Expedition hatte frei- 
lich zur Folge, daft Plotin nicht nach Indien gelangt ist. 

Bcziehungen zwischen antiken Philosophenund Brah- 
mancn lassen sich bis in ziemlich spate Zeit hinein ver- 
folgcn. „Ein Kyniker Sallustius, der sich wie ein Fakir 
gegen die Wirkung der Flammen unempfindlich zu 
machen vermochte, wagte es noch mitten im 5. Jahr- 
hundert, sich in einem Kreise heidnischer Verschworer 
zu bewegen, wo er sich mit Brahmanen anfreunden 
konntc. Deren Nahrung bestand lediglich in Reis, Dat- 
tcln und Wasser und war noch schlichter als die seine, 
was ihm Anlaft zur Bewunderung gab 7 .“ 

Wall rend uns so eine Reihe mehr oder weniger zu- 
vcrlussiger Nuchrichtcn antiker Schriftsteller vorliegen, 
nach denen Griechcn und Romer init indischer Weisheit 
in Benihrung gekommen sind, besitzen wir keinerlei 
indische Oberliefcrungen dariiber, daft die alten Inder 
von dcr Philosophic dcs Abendlandes Kenntnis gehabt 
haben. Dieses mag seinen Grund darin haben, daft die 
Inder in ihren Schriften gewdhnlich iiberhaupt nicht 
auf die Anschauungen fremder Volker eingehen, wird 
doth auch in den philosophischcn Texten des 16. Jahr- 
hunderts nicht dcs Isliims gedacht, obwohl er schon seit 
langcrn in weiten Gebieten Indicns heimisch geworden 
war. Die latsache, daft weder der Alexanderzug noch 
die Reiscn von Indern ins romische Reich in irgend 
einem indischen Text Erwahnung finden, lehrt, daft 
das „argumentum e silentio“ jedenfalls nidit als Be- 
weis gegen eine Einfluftnahmc angefiihrt werden kann. 
Daft eine solche auf andcren Gebieten tatsachlidi statt- 
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gefunden hat, zeigt die indische Astrologie, welche 
griechische Fachausdriicke verwendet. 

Wahrend des Mittelalters horte die Verbindung zwi- 
schen Indien und dem Westen fast ganzlich auf. Da die 
diristliche Theologie den Anspruch erhob, im Allcin- 
besitz aller Wahrheit zu sein, konnte sie an indischer 
Philosophic naturgemaft auch kcin Interessc haben. 
Charakteristisch fiir die Anschauungcn diescr Zeit ist 
die von Dante (Paradiso 19,7) erbrterte Pragc, wie es 
sich mit dcr Giite und Gercchtigkeit Gottes vcreinbare, 
daft ein tugendhafter Inder, der nie von Ghristus ge- 
hort und die Taufe nicht empfangen habe, der Ver- 
dammung anheim falle. Auch Marco Polo, der grofte 
Asienreisende, unterlaftt es nicht, bei der Schilderung 
Buddhas hervorzuheben, daft cr ein grofter Hciliger 
„vor unserem Herrn Jesus Christus“ hiitte sein kbn- 
nen, wenn er Christ gewesen ware 11 . 

Vasco da Gamas Entdeckung des Scewcgcs nach Ost- 
indien (1498) knupfte die seit einem Jahrtauscnd gc- 
lodkerten Faden zwischen Indien und dem Abcndland 
wieder fester. Durch Reiscnde und Missionare erhiclt 
Europa fortan in steigendem Mafte Nachrichtcn uber 
die indischen Religionen. Diese beschrankten sich zu- 
meist auf Schilderungen des volkstiimlichen Hinduis- 
mus, wahrend die philosophischen Systeme begreif- 
licherweise zunachst unbeachtet blieben. Erst mit dem 
Zeitalter der Aufklarung begann man auch diesen das 
Interesse zuzuwenden. Bemerkenswert ist in dicser Hin- 
sicht der in den „Lettres edifiantes 440 verdffentliehte, 
vom 23. November 1740 datierte Brief dcs Paters Pons 
aus Careical. In diesem werden die Jainas und Buddhi- 
sten erwahnt und „die Hauptlehren des Nyaya, Ve¬ 
danta und Sankhya ziemlich cingehend“ behandelt. 
„Sogar das Schulbeispiel von Rauch und Feuer fur den 
Syllogismus wird hier mitgeteilt und bei der Darstcl- 
lung des Prinzips der Maya, fur die Tauschung das 
Beispiel des auf der Erde liegenden Strickes, den man 
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fur cine Schlange halt 10 . 44 Eine Vorstellung von dem 
Wissen, das man um 1750 von indischer Philosophic in 
Kuropa bcsafi, vcrmittcln die betreffenden Abschnitte 
in Jakob Bruckers .Jlistoria critica philosophiae 44 

(1, p. 100, IV, p. 812, VI, p. 80) ll . 

Eincn wesentlichen Eortschritt bczcichnetc dann die 
Obersctzung dcr Upanishadcn durch Anquetil Duper- 
ron. Dicsc altestcn philosophischen Traktakte Indiens 
erschicnenin lateinischcr ObertragungStrafiburg 1801/02 
untcr dcin Titel „()upnckhat, i. c. sccretum tegcn- 
dum‘\ Es ist dies das Wcrk, das auf Schopenhauer eine 
so grofie Anziehungskraft ausiibte, daft er es als ,,Trost 
seines Eebens und Stcrbcns 44 bczcichnetc. Anquetil 
Dupcrron konntc kein Sanskrit. Seine Obersetjung be- 
luhtc vielmchr auf dcr persischcn Obcrtragung der in- 
dischen Texte, welchc der ungliickliche Mogulprinz 
Mohammed Darashekoh 105(5 durch indische Gelehrte 
hattc hcrstellcn lasscn. Das erste philosophische Work, 
das direkt aus dem Sanskrit in cine europaische 
Sprache iibei tragen wurdc, war die ..Bhagavadgita 44 , 
englisch von Charles Wilkins, 1785. Diesen Text, dcr 
auch heute noth in Indicn hoch gcschatzt wird, bezeich- 
nete Wilhelm von Humboldt, dcr ihm cine Abhand- 
lung gewidmet hat, als das ,/I'icfstc und Erhabenste, 
was die Welt aufzuweisen hat 1 - 44 . Dcr Bedeutung dcr 
ersten Obersetzung entsprach es, daK kein gcringercr als 
Warren Hastings, dcr Begrunder der britischcn Herr- 
schaft in Indicn ein Vorwort zu ihr schrieb, in wclchem 
er von der Cota sagt, sic wiirdc noth leben ,,when the 
British dominion in India shall have long ceased to exist 
and when the sources which it once yielded to wealth 
and power are lost to remembrance 44 . Die erste umfas- 
sende Darstellung dcr philosophischen Systcme der In- 
dcr gab H. T. C’.olebrooke 1821 If. in seinen ,.Essays on 
the Philosophy of the Hindus 41 . In Deutschland war die 
Aufmerksamkcit auf die indische Gcisteswelt zuerst 
durch Herder und Friedrich Schlegels Buch ,,Ober die 
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Sprache unci Weisheit der Inder“ (1S08) gelenkt worden. 
Nachdem die Indologie durch August Wilhelm von Schle- 
gels Berufung auf den Lehrstuhl in Bonn (ISIS) an den 
deutschen Universitatcn heimisch gewordcn war, fand 
die indischc Philosophic in der Folgezeit in Otmar Frank, 
L. Poley, K. J. H. und F. Windischmann ihre erstcn deut¬ 
schen Erforscher. Wie grofi das Interesse fur sie vor hun- 
dert Jahren war, zeigen uns die vielen Hinweise, welche 
uns in den Werken Schellings, Hegels und vor allcm 
Schopenhauers entgegen trcten. Scit der zwciten Hiilfte 
des vorigen Jahrhunderts sind unsere Kenntnisse iiber 
die philosophischen Systcme der Inder durch Arbciten 
von Gelehrten aller Nationen machtig gefordert wor¬ 
den; vor allcm verdicncn die Gesamtdarstellungen von 
Max Muller und Paul Deussen hcrvorgchoben zu wor¬ 
den. Bei der uniibersehbaren Fiille der Tcxte und dor 
Schwierigkeit des Stoffes wird es allerdings noch lange 
Zcit erfordern, bis die Geschichte der indischen Philo¬ 
sophic wenigstens in ihren Umrissen so weit erschlossen 
sein wird, wie die dcr Griechen odcr des Mittelalters. 

In Indien ist die Philosophic des Abendlandes erst im 
vorigen Jahrhundert naher bekannt gewordcn, da auch 
die durch Vermittlung der islamischen Theologic nach 
dem Gangesland gelangte Kenntnis des Aristoteles auf 
die Philosophic der Hindus ohne Finlluft gehlicbcn ist. 
Erst seitdem die Englander das ganze hohere Bildungs- 
wesen nach englischem Muster organisiert haben, wird 
die abendlandischc Philosophic auch in Indien studiert. 
Sie wird an den Universitiiten gelehrt und das indischc 
Schrifttum legt davon Zeugnis ab, wie intensiv sich in- 
dische Denker heute mit den Lchren dcr groften Philo- 
sophen des Abendlandes beschaftigen. Die. Bekanntschaft 
mit westlichen Forschungsmethoden hat auch dazu gc- 
fuhrt, dafi indische Gelehrte je^t die Geschichte der Phi¬ 
losophic ihres eigenen Volkes nach modernen wissen- 
schaftlichen Grundsatjen bearbeiten. 
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Abendlandische und indische Philosophic sind seit 
dem klassischen Altertum haufig miteinander verglidien 
worden. Viclfach hat man sich damit begnugt, Parallelen 
zu konstatieren,um darzutun, dafi derMensdi aus densel- 
bcn Bcdiirfnissen heraus in den verschiedensten Lan- 
dern und Zeiten zu ahnlichen Anschauungen gelange. In 
scherzhafter Wcise hat dies Goethe am 17. Februar 1829 
getan 13 , wenn cr sagtc: ,,Diese Philosophic hat, wenndie 
Nadirichten dcs Englanders 14 wahr sind, durchaus nichts 
Fremdes, viehnehr wiederholen sich in ihr die Epochen, 
die wir alle selber durchmachen. Wir sind Sensualisten, 
solangc wir Kinder sind, Idealisten, wenn wir lieben, 
und in den geliebten Gegenstand Eigenschaften legen, 
die nicht cigentlich darin sind. Die Liebe wankt, wir 
zweifeln an dcr Trcue, und sind Skeptiker, ehe wir es 
glaubten. Dcr Rest dcs Lebens ist gleichgiiltig, wir las- 
sen cs gehen, wic cs will und endigen mit dem Quietis- 
inus wie die indischcn Philosophen auch.“ Diesem Aus- 
spruch Goethes liegt die Tatsache zugrunde, dafi in der 
Geschichtc der indischen Philosophic mehr oder weniger 
alle die Richtungen hervortreten, die uns aus der euro- 
paisdicn bekannt sind: in der Erkenntnistheorie: Realis- 
mus und ldealismus, in der Metaphysik: Matcrialismus, 
Spiritualismus, Dualisinus und Monisinus, Atheismus, 
Panthcismus, Thcismus, Dcterminismus und Indeter- 
minismus, in dcr Kthik: Subjektivisrnus und Objektivis- 
mus und viele andcre. Man darf dabei naturlich nicht er- 
warten, jedc abendliindische Anschauung in Indien oder 
jedc indische im Westen wiederzufinden. Schon der Ver- 
such, die drei von Wilhelm Dilthey aufgestellten Typen 
von Wcltanschauungen auf Indien in An wendung zu brin- 
gen, s to fit auf Schwierigkciten: dcr altere Buddhismus lafit 
sidi weder als sensualistischer Naturalismus 15 noch als 
ldealismus dcr Freiheit oder als objektiver ldealismus 
bestimmen, sondern stellt einen Typus fur sich dar. 
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Den Indern fehlt ein Wort, das genau unscrem histo- 
risdi gewordenen und in seiner begrifflichcn Begren- 
zungvielfach schwankenden Ausdruck ..Philosophic" ent- 
spricht. Am meisten nahert sich dem, was wir heute un- 
ter „Philosophie“ verstehen, der Terminus „anvikshiki 
vidya", d. h. „nachpriifende Wissenschaft", der sich schon 
imLehrbuch der Politik des Kautilya (3. Jahrhundert v. 
Chr.?)findet und alsBezeichnung fiir dicForschung dicnt, 
welche auf dem Wegc folgerichtigen Denkens zu ihren 
Ergebnissen gelangt. Dieses Wort ist aber spatcr zu 
einem Synonym von „tarka-shastra“, d. h. „auf Riison- 
nement gegriindete Lehre“ geworden und bezcichnct 
dann nur das Nyaya-System, welches sich mit Logik und 
Dialektik beschaftigt. Auch das Wort „atma-vidya“ 
„Wissenschaft vom Selbst", uinfafit nur einen Tcil von 
dem, was wir zur Philosophic rechnen. Ein einzelncs 
philosophisches System heiftt im Sanskrit „darshana“, 
d. h. „Ansicht, Anschauungsweise": ein gemcinsamer 
Ausdruck fiir die Gesamtheit aller weltanschaulichen 
Systeme fehlt aber, als Ersatz fiir ihn wird heute viel- 
fach der Ausdruck „tattva-vidya-shastra“, die „Lchrc 
von der Wahrheitswissenschaft" verwendet. 

Ein vollausgebildetes philosophisches System umfaftt 
auch in Indien mehr oder weniger dieselben Disziplinen, 
wie ein abendlandisches, also Erkenntnisthcoric und Lo¬ 
gik, Metaphysik, Naturphilosophie, Psychologie, Ethik 
und Pleilslehre. Hingegen sind Asthctik und Staatslchre 
nicht von indischen Philosophen im Rahmcn ihrer Sy¬ 
steme behandelt wordcn, sie gelten vielmehr als beson- 
dere Wissenschaften. Eine Geschichtsphilosophic imSinne 
von Augustin oder Hegel konnten die Inder schon des- 
halb nicht ausbilden, weil ihnen ebenso wie den Den- 
kern des klassischen Altertums die vom Christentum dem 
Abendland vermittelte Vorstellung von einem einmali- 
gen Entwicklungsprozefi, den die Welt zwischen ihrer 
Schopfung und ihrer Vollendung durchlauft, fremd ist, 
denn sie betrachten das Weltgeschehen „sub specie 
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aeternitatis", als einen sich dauernd fortsetjenden Vor- 
gang, der nie zu einem lenten Ziele fiihren kann. 

Hiiufig ist von der indischen Philosophic behauptet 
worden, sie verdiene nicht der europaischen an die Seite 
gestellt zu wcrden, weil sie sich nur selten ,,zu wissen- 
schaftlicher Begriffsbildung erhcbe“ oder ,,das Bediirf- 
nis, Erkenntnisse durch Beweisc sicherzustellen bei ihr 
nur wcnig ausgebildet" sei. Das ist zweifellos unrichtig 
und beruht lediglich auf Unkenntnis. Schon die Lektiire 
wenigcr in deutscher Obersetzung vorlicgender Werke 
wie der Kommcntare zu den Vedanta-Sutren von Shan- 
kara und Ramanuja, von den Sankhya-Werken Vacas- 
patimishras und Vijnanabhikshus, von Vishvanatha 
Pancanana's Nyaya-siddhanta-muktavali kann jeden 
leicht davon iiberzcugen, dafi diesc Meinung irrig ist. 
Das Urteil beruht auf falscher Verallgcmeinerung; es 
konntc mit demsclben Recht von einem Inder iiber die 
europaische Philosophic gefallt werden, wenn dieser 
nur die Spiiiche und Gedichte der Vorsokratiker und 
die Traktate der christlichen Theosophen kennt. Ebenso 
wcnig kann man einen qualitativen Unterschied zwischen 
indischer und abendlandischer l > hilosophie aufstellen, 
indem man behauptet, die erstcre sei religiose und 
mystische Spekulation, die letztcre das Ergebnis vor- 
aussct)ungsloser wissenschaftlicher Forschung. Steht man 
auf dern positivistischen Standpunkt, daB nur die Lehre 
von den Prinzipien der Erkenntnis den Gegenstand der 
Philosophic bildc und alles andere auBcrhalb ihres Be- 
reiches falle, so mufi man gleichcrwcise das meiste, was 
die abendlandischcn Denker iiber Welt und Oberwelt 
gelehrt haben, als nicht zur Philosophic gehorig aus- 
schcidcn. Der Begriff Philosophic crhiilt dann einen 
Sinn, der in keiner Weise mehr dem jenigen entspricht, 
den man seit den Tagen der Antike mit dieser Bezeich- 
nung verbunden hat. Versteht man hingegen unter Phi¬ 
losophic den Versuch, durch denkende B^trachtung der 
Dinge cine geschlossene Weltansicht und Regeln fur die 
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praktische Lebensfiihrung zu gewinnen, so trifl't diese 
weitgefaftte Definition des Begriffcs gleicherwcise auf 
Indien wie auf das Abendland zu. Gewift ist cs richtig. 
daft die Inder als der religidseste Teil der Meuschheit in 
den meisten ihrer Systeme religiose Vorstellungen zur 
Geltung gebracht haben, wahrend in Europa vor allcm 
seit der Aufkliirungszeit immcr starker auch sol die her- 
vorgetreten sind, denen die religiose Zielseljung fchit. 
Vergegenwiirtigt man sich abcr, daft die lenten groften 
Vertretcr der indischen Philosophic ini 1 7. Jahrhundert 
lebten und daft bis zu dieser Zeit auch die europaische 
Metaphysik in der groften Mehrzahl ihrer Represent an- 
ten religids bestimmt war, dann wird man ungeachtet 
mancher Differenzen im cinzelnen bis zur Zeit des Drei- 
ftigjahrigen Krieges eine ahnliche Haltung in Indien wie 
im Abendland feststellen. Da im Gangeslande die na- 
turwissenschaftlichen Entdeckungen und die technischen 
Erfindungen, wclche in den lenten Jahrhunderten das 
Weltbild des Westens tief umgestalteten, kein Gegen- 
stiick haben, konnte sich dort eine Aufklarung in unse- 
rem Sinne nicht selbstiindig entwickeln und es fehlt dort 
die Phase, welche in Europa durch den cnglischen Empi- 
rismus, den franzdsischen Materialismus, den deutschen 
Rationalismus gekennzeichnet ist. Erst seit dem Beginn 
des 19. Jahrhunderts treten Bestrebungen hervor, welche 
die aus Europa iibernommenen naturwissenschaftlichen 
Erkenntnisse weltanschaulich auszuwerten bemiiht sind. 
Ein Vergleich zwischen dem Ablauf indischer und abend- 
landischer Philosophiegeschichtc kann deshalb nur dann 
sinnvoll sein, wenn man die Zeit von der Entstehung 
der Philosophic im ersten Jahrtausend v. C^hr. bis zum 
Ausgang des Mittclalters mitcinander in Parallele setjt. 
Es besteht aber dann kein Zweifel dariiber, daft in die¬ 
ser Zeitspanne das religiose und mystische Moment in 
Europa eineRolle gespielt hat, die derjenigen in Indien 
in vielem entspricht. So wie dort alle Systeme mit Aus- 
nahme derjenigen der Materialisten (Carvaka), Skepti- 
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ker und einiger Agnostiker einen Weg zum Heil 
darlegcn wollen, so sind auch im Abendland die Lehren 
von Pythagoras und Empedokles, von Plato und Plo- 
tin und von alien christlichen Philosophen von mysti- 
schen Impulsen bestimmt gewesen. Daft im Westen schon 
in der Antike cine naturwissenschaftliche Weltbetrach- 
tung und eine mehr auf das Diesseits eingestcllte Tu- 
gendlehre in starkerem Mafie als in Indien ausgebildet 
worden ist, gehort demgegeniiber zu den unterscheidcn- 
den Kennzcichen beider Geistesrichtungen. 

Ein tiefgreifender Unterschied zwischen indischer und 
abcndlandischer Philosophic besteht nun aber darin, daft 
die erstere von der Upanishadenzeit bis zur Gegenwart 
(wenn wir von den Skeptikem und Materialisten ab- 
sehen), auf dcm Boden einer cinheitlichen metaphysisch- 
ethischen Grundanschauung steht und die letztere nicht. 
Alle indischen Denker glauben, daft die natiirliche Welt- 
ordnung zugleich eine moralische Weltordnung ist und 
daft dieses Eaktum darin zum Ausdruck kommt, daft jede 
Tat, jedes Wort und jeder Gedanke eine seiner sitt- 
lichcn Qualitat cntsprechende Vergeltung finden mu ft. 
So wie jeder Same, sobald die erforderlichen Umstande 
dafiir vorhanden sind, zu ciner ihm entspredienden 
Erucht heranreift, so bringt jedes Tun mit Notwendig- 
keit aufter seiner momentanen sichtbaren aufteren Wir- 
kung eine zuniichst unsichtbarc hervor, die sich entweder 
schon in diesem Leben, zumeist aber erst in einer zu- 
kiinftigcn Existenz auftert. Der Inder nimmt also eine 
moralische Kausalitat an, die von selbst und mit der- 
sclben Gcsetynaftigkeit funktioniert wie die natiirliche 
Kausalitat, und mit dieser insofern aufs engste ver- 
woben ist, als jeder Akt von positiver oder negativer 
moralischer Bedeutung in einer niiheren oder entfern- 
tcren Zukunft zum Entstchen einer Konstellation von 
Uinstanden beitriigt, die in der natiirlichen Welt zutage- 
treten. Die nadnvirkende Kraft einer Tat ist nidit an 
Raum und Zeit gebunden, sre manifestiert sidi deshalb 
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in den meistcn Fallen nicht mehr im Rahmcn des ge- 
genwartigen Daseins ihres Taters, sondern in einer 
neuen Existenz, das diesem Leben folgt, ja die Sunimc 
der in einem Leben vollbrachten Handlungen wird die 
Ursadie fiir die Entstehung eines neuen Lebcns, in wel- 
chem sie ihren Lohn oder ihre Strafe linden. Die streng 
durchgefiihrte Lchre von der transzendenten Macht der 
Tat (karma) bedingt, daft jedem individuellcn Tiiter 
eine seinen Taten genau entsprechende Vergeltung zu- 
teil wird, sie schlieftt es daher von vornhercin aus, daft 
ein Einzelwesen fiir die Handlungsweise eines anderen 
zu biifien hat, oder daft ihm auf Gruncl der Akte eines 
anderen eine Belohnung zuteil wird, zu der es nicht be- 
rechtigt ist. Die universelle Anwendung des Karma- 
Gesefyes erfordert weiterhin die Annahme, daft j e d e s 
individuelle Dasein in der Welt durch die Taten eines 
friiheren Daseins hervorgerufen wurde, sie macht deshalb 
keinen Unterschied zwischen Menschen, Tieren, Gottern 
und Damonen, sondern unterstellt alle Formcn bewuft- 
ten Lebens einer und derselben ewigen Ordnung. Da 
jede Existenz eine friihcre als ihren Entstehungsgrund 
voraussetjt, ist die Kette dcr Wiedcrverkbrpcrungen ohne 
Anfang, da jede Existenz unter normalen Umstiindcn 
zum Entstehungsgrund einer ihr folgenden wird, ist die 
Kette der Wiederverkorperungen im gewohnlichen Ver- 
lauf der Dinge ohne Ende. Die Karma-Theorie invol- 
viert deshalb die Annahme der Ewigkeit des Weltpro- 
zesses, sie fiihrt aber auch zu der Meinung, daft es aufier 
unserer Welt noch zahlreiche andere Wclten gibt, in 
welchen ein Karma, das gerade bei der gegenwartigen 
Lage der Dinge in unserer Welt keine adaquate Ver¬ 
geltung finden kann, seinen Lohn oder seine Strafe cr- 
langt. Die Lehre von dem ewigen karmischen Weltge- 
set} hat im einzelnen in Indien eine verschicdene Aus- 
pragung gefunden und ist von den verschiedenen Schu-. 
len mit einem verschiedenen metaphysischen Oberbau 
versehen worden. Wahrend die Buddhisten, die Jainas 
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und die Anhiinger der Mimansa und des klassischen 
Sankhya das Weltgeset* als dem Kosmos von Natur aus 
immanent ansehen, nehmen die Gottglaubigen an, daft 
der cine ewige personliche Gott ebenso sein Urheber sei, 
wie er der Urheber dcr Welt ist, und fur die Anhanger 
der akosmistischen All-Einheitslehre hat es gleich der 
vielheitlichen Welt nur eine bedingte Realitat, da nur 
dcin ewig unveranderlichen Absoluten wahres Sein zu- 
koinmt. Abcr alle diese Divergenzen in Einzelheiten 
andern nichts an der Tatsache, daft alle mctaphysischen 
Schulcn Indiens gleichcrweise an die karmische Vergel- 
tungskausalitat des Tuns, an eine mehr oder weniger 
essentielle Gleichheit aller Lebewesen, an die Anfangs- 
und Endlosigkeit des Weltprozesses und an eine Viel- 
heit von Weltcn glauben. 

Das Abcndland hat keine metaphysische Theorie ent- 
wickelt, die vom Altertum iiher das Mittelalter bis 
zur Gegenwart fast unbestrittene Ancrkcnnung gefun- 
den hat. Die l’hilosophen der Antikc und der modernen 
Zeit, welche an eine sittliche Weltordnung glauben, be- 
griinden die Ethik in sehr verschiedencrWeise, vor allcm 
weichen ilirc Ansichten dariiber, oh und wie ein Ich nach 
dem Tode fortbesteht, stark voncinander ab. Auf dem 
Bodcn finer cinheitlichen Grundanschauung stehen nur 
die c h r i s 11 i c h e n Dcnker. Der Hauptunterschied der 
christliihen Auffassung von dcr indischen bestcht in Fol- 
gendfin: 

Die sittliche Weltordnung beruht fur den Christen 
ganz und gar auf dem Willen Gottes; es gibt keine auto- 
matische Vergeltung, sondern Gott teilt nach seinemEr- 
inessen Lohn und Strafe zu. Die Welt ist von Gott zu 
eincm bestimmten Zeitpunkt aus dem Nichts geschaffen 
worden: die Berechnungen hierfiir 10 schwanken zwischen 
(*‘)S [ und d 1S:1 v. Chr., auch den Schopfungstag hat man 
festzustcllen versucht, noch im 18. Jahrhundert beschaf- 
tigte sich ein Rcktor Hogel in Gera mit diesem Problem 
und glaubte, den 26 . Oktober ei mittelt zu haben. Der 
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Weltprozeb hat nur eine zeitlich begrenzte Daucr, er 
wird sein Ende finden durch eine natiirliche Katastrophe, 
den Weltbrand, nach welchcm durch Gottes Macht cine 
neue E r d e entstehen wird, die vom Fluch der Siinde 
befreit ist. Dieser Abschlub des gegenwartigcn Welt- 
laufs fallt zusammen mit der Wiederkunft Christi, der 
Auferstehung derToten und dem Jiingsten Gericht und 
ist derBeginn der ewigen Vollendung aller Dingc. Dem 
ungeschichtlichen indischen Weltbild steht hier also ein 
geschichtliches gegeniiber, welches das ganze Weltge- 
schchen als ein einmaliges Drama auffabt und dcshalb 
das Leben jedes Menschen nicht als ein Glicd in einer 
endlosen Kette von Existenzen ansieht, sondcrn an- 
nimmt, dab es ein fiir allemal iiber die ewige Seligkeit 
odcr iiber die Vci urteilung zu ewigen Hollenstrafcn ent- 
scheidet. Im Gegensa^ zu den Indern lehrt das Christcn- 
tum ferner eine Kollektivschuld der Menschheit durch 
Adams Siindenfall und eine Kollektiv-Erlosung durch 
den Opfertod Christi. Die Tatsache, dab der eine Mensch 
ein gliickliches Lebensschicksal hat, der andere ein un- 
gKickliches, welche die Inder mit Ililfe der Karmalehre 
als Folge von guten odcr schlechten Taten in einem 
friiheren Dasein deuten, findet keinc eigentliche Erklii- 
rung, das religiose Bewubtscin begnugt sich viejmehr 
damit, zu glauben, dab dies Gott durch seinen uner- 
forschlichen Willen im Rahmcn des allgemeinen Welt- 
plans so bestimmt habe. Wiihrcnd der Inder in allem 
Lebenden ,,vom Grashalm bis zum Gotte Brahma", dem 
ianglebigen aber nicht ewigen Dcmiurgen hin, eine Stu- 
fenfolge von Einzelwesen sieht, die alle gleicherweise 
der Metempsychose unterliegen und der Erlosung teil- 
haftig werden konnen, haben Pflanzcn und Tiere fiir 
den Christen keine unsterblichen Seelen und sind des- 
halb nicht in den Heilsprozeb einbegriffen. Die indische 
Theorie bezieht auch die Gotter und Damonen in den 
Kreislauf der Wiedergeburten ein, wahrend nach christ- 
licher Vorstellung die Engel und Teufel besondere von 
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Gott geschaffene endliche Geister sind, die besonderen 
Reichen angchoren und zwar auf die menschlichen Ge- 
schicke einen Einfluft ausiiben konnen, aber weder 
friiher Mcnschen waren, noch jemals Mensdien sein 
werden. Auch hier zieht das Christentum feste Gren- 
zen, wo der indische Glaube Obergange annimmt. Da 
fur den Christen die Erde der einzige Schauplatz des 
Welt- und Heilsgeschehens ist, erhalt sie eine ganz 
andcrc Bedeutung als in der Vorstellung des Inders, 
fur den sie nur einen kleinen Punkt des Alls darstellt. 
Alle die angefiihrten Momente erklaren es, dafi die 
Inder der Geschichte keinerlei philosophischen Wert bei- 
mcssen, wiihrend sie fiir die Christen im Mittelpunkt 
ihrer Spekulationen steht, cin Faktum, das auch in der 
nicht-christlichen Philosophic von Hegel bis Marx nach- 
wirkt. 

DasWissen um die Verganglichkcit allerDinge fiihrt 
den Inder folgerichtig dazu, alles in der Welt nur fiir 
voriibergchende Erscheinungen zu halten und in dem 
cndgiiltigcn Befreitwerden von dieser rastlosen Unruhe 
alles Wcrdens und Vcrgehens das hdchste Ziel alles 
Strebens zu schen. Es ist dies eine Anschauung, die audi 
bei manchen antiken und moderncn Philosophen auf- 
tritt, die aber nur im Christentum zum alles beherr- 
schendcn Leitmotiv gcworden ist. Aber auch hier zeigen 
sich wescntlichc Unterschiede: Fiir den Inder hat alles 
Dasein keinen Wert, weil es vergiinglich ist, fiir den 
Christen, weil es voll Siinde und der Tod der Siinde 
Sold ist. Ein Leben ohnc Siinde erscheint dem Christen¬ 
tum hingegen an sich als erstrebenswert, weshalb das 
Dasein Adams vor dem Siindenfall und das Dasein 
nach der Welterneuerung oder im Himmel durdiaus 
positiv gcwertet werden. Der Inder sieht hingegen auch 
in der langfristigen Existenz in himmlischen Welten 
oder wiihrend der gliicklichen Weltalter auf Erden 
nichts Wiinschenswertes. Das Ideal vielcr Sdiulen ist die 
Gewinnung cines Zustandes, in weldiem entweder die 
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Individualist iiberhaupt fur immer erloschcn odcr zum 
wenigstcn kein Bewufttsein mehr vorhanden ist — also 
ein Zustand, der dem des Tiefschlafes odcr dcr von 
jeher in Indien so hoch geschatjten weltentriickten 
Versenkung ahnelt. Allerdings darf dies nicht verall- 
gemeinert werden. Denn die Vorstellungcn, die mit der 
Erlosung verbunden werden, sind aufterordentlich viel- 
gestaltig und neben diesen negativen Ausdcutungcn 
stehen andere, welche zu den vergeistigten Anschau- 
ungen christlicher Mystiker oder den mit sinnlichcn 
Farben ausgefiihrten Paradiescshoffnungcn christlicher 
Frommer in Parallele gestellt werden konnen. 

Gleich den antiken und mittelalterlichen Philosophcn 
sehen auch die indischen ihre Aufgabe nicht nur darin, 
Erkenntnisse iiber das Wescn der Wirklichkeit zu cr- 
mitteln und zu verkiinden, sondern sie verfolgen vor 
allem praktische Ziele: das Wissen um die wahre Natur 
der Dinge soli schon in diesem Dascin dem, der cs sich 
eroberte, eine ungetriibte Heiterkcit des Geistes ver- 
leihen, die uber Furcht und Begierde erhaben ist. Den 
Priifstein fur die Richtigkeit eines Systems erbliekt der 
Inder deshalb in dem Leben des Philosophcn, der cs 
vertritt, und er verlangt deshalb von dem Weisen, dcr 
es erdachtc und anderen iibcrmittelte, daft er sich an 
seine Prinzipien gebunden fiihlt und diese in die Praxis 
umsetzt. Ein Mann wie Rousseau, der die schonsten 
Theorien iiber die Erziehung entwickelte, seine eigenen 
Kinder aber eincm Findelhaus iibergab, oder ein Den- 
ker wie Schopenhauer, der die Askese predigte, aber 
selbst nicht ausiibtc, wiirde in Indien keine Anhiingcr 
gefunden haben, denn Philosophic und Leben sind fur 
Hindus, Jainas und Buddhisten nicht zweierlei, sondern 
sie sollen sich aufs innigste durchdringen. 

Indische und abendlandische Philosophic stimmen 
miteinander darin iiberein, daft sie ihre Entstehung ur- 
spriinglich blutsmaftig einandcr nahestehenden Volkern 
verdanken, und daft ihre Hauptwerke glcicherweise in 
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indogcrmanischen Sprachen abgefaftt sind. Ihre Ver- 
schiedenhcit findct ihrc Erklarung in der zunehmenden 
rassenmaftigen Differenzierung ihrer Trager und in den 
Einlliisscn geographischer, klimatischer, kultureller und 
wirtschaftlichcr Art, denen sie unterlagen. Dazu kommt, 
daft sich bei ihnen die Einwirkungen fremder Kultur- 
krcisc in sehr verschiedcner Weise geltend gemacht 
haben. Fur die Ausgcstaltung der indischen Metaphysik 
sind die Anschauungen der Volker des vordcren Orients 
(Agypter, Babylonier, Assyrer, Israeliten, Perser) keine 
bestimmenden Faktoren gewesen, wahrend andcrcrseits 
die Vorstellungswelt der Draviden und anderer nicht- 
ariseller Bewohner des (»angeslandes fur das Abend- 
land ohne Bedeutung gewesen ist. 

Betrachten wir die Oeschichte der abendlandischen 
und der indischen Philosophic, so tritt uns sofort ein 
auffalliger IJnterschied zwischen beiden entgegen. In 
der Philosophic des Abendlandes grenzen sich deutlich 
drei Perioden voneinander ah, wahrend in Indien der 
Strom der Entwicklung ungcbrochen von der fernen 
Yergungenhcit zur (iegenwart hinfiihrt. In Europa 
lolgt aul die antike Philosophic die christlich-mittel- 
.1 Iter lithe und aid diesc wieder die sogenannte 
"Ueuere . Diesc drei Phascn lcisen einander allerdings 
nieht direkt ah. denn tlie antike Philosophic land erst 
mit der Schliebung der Schule in Athen (529 n. Chr.) 
ihr ImkIc, w.ihrend die christliche ini 2. Jahrhundert mit 
Justinus Martyr und anderen Apologeten ihren An- 
lang genommen hatte. Und ebenso setzt sich die mittel- 
alterliche noth heute fort, wenngleich die ,,neuere“ be- 
1 cits in der Renaissance ihre Vorlaufer hatte und in 
Descartes und den englischen Empiristen ihre ersten 
hedeutenden Vcrtreter besafi. Charakteristisch fur das 
Ahendland ist aber, dab die folgende Periode nicht 
eintach die Arbeit der vorhergehenden fortfiihrt, son- 
dern etwas vollig Neues zu geben behauptet. Sobald 
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sie sich durchgesetzt hat, bekampft sie die Leistungen 
der friiheren Zeit. Fur das Christcntum ist das antike 
Heidcntum ein ,,Aberglaube“, fiir die Modcinc die 
Scholastik cine „Aftcrwissenschaft“. In Indien aber 
sind die Veden und Upanishadcn noch heute autorita- 
tive heilige Schriften und die Eehisatze der philosophic 
schen Schulen der alten Zeit auch jetzt noch die maft- 
geblichcn Grundtexte, die man studiert und kommen- 
tiert. So gleicht die indische Philosophic einem gewal- 
tigen Tempelbau, bei dern man die alten Ileiligtiimer 
bestehen laftt, wenn man sie auch (lurch Verandcrungen 
im einzelnen und durch Anbau ncucr Kapellen umge- 
staltet, in Europa aber werden die alten (lebaude 
immer wiedcr eingerissen und ihre Steinc dann dazu 
benutzt, um neue aufzurichten. Wie tie! dieser Konser- 
vativismus im indischcn Wesen begriindet ist, zeigt das 
Vcrhalten der Buddhisten und Jainas. Beide bekampfen 
zwar den Veda und seine Eehren, haben aber, nach- 
dem sie ihvc cigenen Dogmen fixiert hatten, diese spa¬ 
ter nur in der Weise weitcrgebildct, daft sie ncu aufge- 
stellte Theorien auf den Buddha oder den Jina als ihre 
Urheber zuriickzufuhren suchen. Die Traditionsgebun- 
denheit der Inder findet ihren Ausdruck weiterhin darin, 
daft die Persbnlichkeiten der Philosophen hinter die Sy- 
steme ganz zuriicktreten. Von ihren Biographien weift 
man fast nichts, und was von ihnen berichtet wird, ist zu- 
meist geschichtlich belanglos und verliert sich im Dunkcl 
der Sage. Fiir den Inder gibt es gewissermaften nur cine 
beschrankte Zahl von Ldsungen der Wcltratsel, in den 
verschiedensten Zeiten werden diese Losungsversuchc 
von immer anderen Personen erneuert und in dieser oder 
jener Richtung umgewandelt. Im Abendlande hingegen 
stehen individuelle Denker im Vordergrunde; jeder von 
ihnen glaubt die Wahrheit selbstiindig gefunden zu 
haben; erst der Historiker der Metaphysik weist dann 
nach, daft sich alle Systcme mehr oder weniger auf cine 
Anzahl von Typen reduzieren lassen. 
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Bei diescr Lage der Dinge scheidet sidi die Geschichte 
der indischen Philosophic nicht in so deutlich abge- 
grenzte Perioden wie die des Abendlandes. Alle Ver- 
suche, ihrcn Ablauf chronologisch einzustufen, sind 
deshalb nicht voll bcfriedigend. Deyssens Einteilung in 
„altvedische (1500 bis 1000 v. Chr.), jungvedische (1000 
bis 500 v. Chr.) und nachvedische Philosophic (scit 500 
v. Chr.)“ legt den Lehren der altesten Zeit, die viel- 
fach doth nur als eine Vorstufe eigentlicher Philosophic 
gelten konnen, eine zu grofle Bedeutung bei und lafit 
die Wandlungen, die sich seit 500 v. Chr. bis zur Gegen- 
wart vollzogcn haben, vollig aufier Betracht. Sinnent- 
sprechendcr ist es, die folgenden drei Perioden zu 
untcrscheiden: 1. die vedische Zeit (von den ersten An- 
fiingen philosophischcr Spckulation bis ca. 550 v. Chr., 
der Zeit des Auftretens Mahaviras und Buddhas), 
2. die Zeit der Entstchung und Ausbildung der groften 
Systeme des Brahmanismus und Buddhismus (von 
550 v. Chr. bis clwa 1000 n. Chr.) und 3. die nachklas- 
sische odor hinduistischc Zeit, in welcher die alten 
Systeme rnchr in den Hintcrgrund treten und statt ihrer 
die Metaphysik des illusionistischen Vedanta und der 
vishnuitischen und shivaitischen Sekten in den Vorder- 
giund tritt. Vollig bcfriedigend ist aber auch diese 
Gmppicrung nicht, denn erstens hat es neben den vedi- 
schcn Lehren der alten Zeit offenbar auch andere ge- 
geben, von denen keine Dokumente auf uns gekommen 
sind, und die vedische Philosophic hat auch nach 550 
v. Chr. in dcr Abfassung zahlrcicher Upanishaden ihren 
Ausdruck gefunden. Zweitens aber hat die Philoso¬ 
phic der Sekten bercits lange vor 1000 n. Chr. eine 
svstcmatische Ausbildung erfahren, die nicht als un- 
wesenllich bei Seite geschoben werden darf. Immerhin 
labt sich diese Einteilung aus verschiedenen Griinden 
rcchtfcrtigcn: die erste Periode fiihrt ihren Namen da- 
von, dab vedische Schriften die einzigen Quellen sind, 
aus denen wir schopfen konnen. Die zweite ist durch 
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den Kampf der brahmanischen und buddhistischen 
Schulen charakterisiert, die dritte dadurch, daR nach 
dem Erloschen des Buddhismus auf dcm vordcrindi- 
schen Kontinent die Kultformen dcs Hinduisinus fiir 
fast alle nicht zum Islam bekehrtcn Indcr die Rirht- 
schnur ihres Glaubens sind. 

In#allen drei Perioden ist das Sanskrit die Sprachc 
der philosophischen Literatur, und doch besteht cin 
Untersdiied: In der vedischen Periode war das Sanskrit 
nodi eine lebende Sprache, in der klassischen Zcit waren 
die Umgangssprachen mittelindische Dialckte, die dem 
Sanskrit so nahe stehen, wie das Italicnischc dcm La- 
teinischen, die aber nur gelegentlidi fiir literarischc 
Zwecke verwertet wurden. In dcr letzten Periode wuch- 
sen neben dem von den Gelehrten weitcr gcpflcgtcn 
Sanskritschrifttum Literaturen in neuindischen Spra- 
chen hervor, die im Wortschatz und Satzbau niditarisrhc 
Einfliisse aufwcisen. So zeigt sich denn auch in Indien 
ein sprachgeschiditlicher Wandel, doch entspricht dieser 
nicht der Entwicklung im Abendlande, wo die antike 
Philosophic das Griechische, die mittelaltcrlichc das La- 
teinische und die neuzeitliche die modernen Sprachen 
vorzugsweise als Medium ihrer Mitteilung verwendet 
hat. 




ERSTER HAUPTTEIL 


DIE GESCHICHTLICIIE ENTWICKUNG 


Vorbemerkungf*n 

D ie Geschichte dcr indischcn Philosophic hat dcr 
abendlandischen gegeniiber zwcicrlei voraus: 
erstens lassen sich ihre Anfangc bis in cine Zcit zu- 
riickverfolgen, aus wclcher in Europa kcinc literari- 
schcn Dokumcntc auf uns gckommcn sind, und zwei- 
tens tragt sic cinen unpersonlichcn sachlichcn Gharak- 
ter, indem sic eine Gcschichtc von philosophischcn Idccn 
und Systemcn, die nebeneinander herlaufen und aus- 
einander entstehen, darstellt, wahrcnd die individuel- 
len Gestalten der einzelnen Denker bci ihr ganz zuriick- 
treten. Sie laBt sich deshalb lcieht auf knappem Raum 
in iibersichtlicher Form zur Darstellung bringen, wie 
dies bci deni viel verschlungenen Schicksalsweg ihrer 
europaischen Schwester nicht mdglich ist. Der Mangel 
an genauen Zeitangaben macht andcrcrseits cine cxaktc 
Chronologie unmoglich, so daB die Abfassungszeit vic- 
ler ihrer bedeutendsten Werke nicht cinrnal dern Jahr- 
hundert nach mit Sicherheit bestimrnt werden kann. 
Es ist unter diesen Umstandcn bei der heutigen Page 
der Eorschung noch nicht angiingig, ihren Werdegang 
in kleine Zeitabschnitte aufzuteilen, und ich muB mich 
deshalb damit begniigen, die Spanne eines Vicrteljahr- 
tausends als Einteilungsprinzip zugrundc zu legen. Die- 
ser Zcitraum mag, an europaischen Verhaltnissen ge- 
messen, als auBergewbhnlich lang erscheinen, er hat 
aber wenigstens den Vorzug, daB bei der Einordnung 
von Werkcn, bei welchen der mutmaBliche zeitliche An- 
satz heute noch um Jahrhunderte schwankt, nicht allzu 
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viele Fehlcr unterlaufen, die eine kiinftige genauere 
zeitliche Fixierung zu beriditigen haben wird. 

Die Darstellung sucht mit moglichster Kiirze die 
grundlegenden Ideen in der geschichtlidien Aufeinan- 
derfolge ihrcr Entstehung vorzufuhren; alle Einzelhei- 
ten iiber die vcrschiedenen Lehren finden hingegen 
zwcckmaftig erst im zweiten Hauptteil ihre eingehen- 
dere Behandlung. Da in dem Abschnitt iiber die grofien 
Lchrgebaude die vorsystcmatische Philosophic und die 
Philosophic unter dem Einfluft des Islam und des 
Abendlandes sinngemaft kcinen Platz finden konnten, 
ist die Zeit vor 750 v. Chr. und nach lfiOOn. Chr. allein 
an dieser Stelle und in etwas ausfiihrlicherer Weise zu 
Wort gekommen. 


I. Die vedische Periode 
1. Das Zvitaltcr tier Gbttcrhymncn (bis ca. 1000 v. Chr.) 

Die altestcn Urkunden des philosophischen Den- 
kens der Indo-Aricr liegen im Rig- und Atharva-Veda 
vor, in zwei fiir den kultischen Gebrauch bestimmten, 
in altertiimlichcm Sanskrit abgefaftten Sammlungen 
von Gditcrhymnen und Zauberliedcrn. Beide Texte 
cnthalten in der Foim, in der sie uns heute vorliegen, 
Stiiike sehr vcrschiedenen Alters. Die Ansichten iiber 
ihre Entstehungszeit gehen weit auseinander. Der 
wahrschcinlichstc Ansatz nimmt an, daft sie ihrem 
I lauptbcstandteil nach in die Zeit vor 1000 v. Chr. zu- 
riickgehcn, doch liiftt sich nicht bestimmen, ob die alte¬ 
stcn Licder bis 1250, 1500, 2000 v. Chr. oder nodi 
friiher verfaftt worden sind. 

Die Weltanschauung, welche in diesen Liedern zum 
Ausdruck kommt, triigt durchaus die Zuge der mythisdi- 
magischen Denkweise, weldie sich heute nodi bei den 
sogenannten Primitiven feststellen liiftt. Die einzig- 
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artige Bedeutung dcs Veda fur die Geistesgeschichte 
der Menschheit beruht darauf, dafi hier Vorstellungen 
ihren literarischen Niederschlag gefunden haben, die 
bei anderen Volkern verloren gingen, weil sie nicht 
fixiert wurden und deshalb nicht in die Gberlieferung 
eingegangen sind. Charakteristisch fur dieses Denkcn 
ist, dafi die uns heute selbstverstandliche Untcrschei- 
dung von Belebtem und Unbelebtem, von Personen und 
Sachen, von Substanzen und Qualitaten, von Geisti- 
gem und Stofflichem, von Abstraktem und Konkretem 
ihm noch fehlt, und dafi die Zusainmenhange des Ge- 
sdiehens in einer Weise aufgefafit wcrden, die der 
unserigen vielfach schlechthin inkommensurabel ist 1 . 

• Dafi ein derartiger Zustand am Anfang aller philo- 
sophischen Entwicklung gestanden hat, ist nur natiir- 
lich: als der Mensch im Verlauf seiner langen Geschichte 
dazu gelangt war, sich dem Nachsinnen fiber das Wesen 
der Welt zuzuwenden, war es fiir ihn das Gcgcbene, 
dafi er die von ihm erlebte Wirklichkeit nach der Ana¬ 
logic seiner selbst deutete. Alles, was irgend eine Wir- 
kung auf ihn ausiibte, sah cr deshalb als etwas ding- 
liches an: Die Krafte und Leidcnschaften, die in ihm 
wohnen, ihn aber auch wieder vcrlassen konnen, sind 
Substanzen, die in ihn eindringen oder aus ihm wieder 
herausfahren, die Himmelsrichtungen und Jahreszeiten, 
die Gesange und Opferhandlungen, das Leben und der 
Tod haben alle eine von ihm unabhiingige Existenz, 
sie sind eigenstandige Realitaten, wie er selbst. So wie 
Kinder in den ersten Lebensjahren noch keine dcut- 
liche Kenntnis davon haben, was in ihrer Umwelt einen 
selbstandigen Willen besitzt und was nicht, so gehen 
auf dieser Stufe auch noch die Vorstellungen von Be¬ 
lebtem und Unbelebtem ineinander fiber: das Haus, 
die Waffe, die Kriegstrommel werden deshalb als per- 
sonliche Wesen gedacht, die man durch Reden beein- 
flussen kann wie Menschen, mit denen man spricht. Da 
alles, was ist, noch substantiell vorgestellt wird, sind 
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die einzigen Kategorien, mit denen hier gearbeitet 
werden kann, „grob“, d. h. sichtbar, und „fcin“, d. h. 
fiir unscrc Sinne gewdhnlich nicht sichtbar. Alles Gei- 
stige, alles Abstrakte hat deshalb genau so ein ding- 
liches Sein wic das, was wir materiell oder konkret 
nennen, nur manifestiert es sich eben in ciner anderen 
Form, als ein feines Fluidum. 

Da der Mensch darauf angewiesen ist, sich im Lc- 
benskampfe dadurch zu luilten, dafi er sich seiner Um- 
welt fiir seine Zwecke bedient und in Voraussicht kiinf- 
tig eintretender Wirkungen rechtzeitig Handlungen 
vornimmt, die ihm niitzen konnen oder einen zu er- 
wartenden Schaden abwehren, war er dazu genotigt, 
auf die Aufeinanderfolge von Ursachc und Wirkung 
zu achten. Vom Standpunkt archaischen Denkens aus 
konnte er in den ihm unbegreiflichen Vorgangen des 
Weltlaufs und ties Menschenlcbens nur Auswirkungen 
des Funs iibei ii discher Machte sehen, deren Willen er 
(lurch Gebete. Beschwdrungcn, Spenden und Opfer in 
seinem Interesse zu lenken bestrebt ist. So wird seine 
Kausalitatsvorstellung ganz und gar von magischen 
Idecn beherrscht, die ihm cine Fnklarung des tatsiich- 
lichen Naturgeschehens wie des unbegreiflichen Schick- 
salwaltens und allcr ihm nicht verstandlichen Ereig- 
nisse bieten. 

Alles philosophische Denken beginnt mit dem Bestre- 
ben, die unendliche Fiille der Erscheinungen auf eine 
begrenzte Zahl von Dingen zuriickzufuhren. Phano- 
mene. die einander gleichen oder zwischen denen man 
etwas ihnen Ciemeinsaines festzustellen glaubte, wer¬ 
den deshalb als Einzelforinen ciner und dcrselben 
\\ esenheit angesehen. Jedes Feuer ist cine Teilerschei- 
nung des 1*euergottes Agni, jedes Fiebcr eine Teil- 
erscheinung eines l- ieberdamons. Die Tendenz zur Re- 
duktion gelit aber noch weiter: auch fiir unser Empfin- 
den ganz verschiedene Dinge glaubte man ineinssetjen 
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zu konnen: das Auge, das die Sonne sieht, ist selbst ein 
Teil der Sonne, der Lebenshauch ein Toil dcs gbtt- 
lichen Windes, der die Welt durchzieht, die Rede, die 
mit der Zungc hervorgebracht wird, ein Teil dcs mit 
ziingelnden Flammen sich manifestierenden Fcucrs. 
Wenn die Zahl der als existierend angenomincnen 
Wesenheiten durch diese Identifikationen (die jedoch 
in den verschiedenen Zciten und den verschicdcnen Lie- 
dern nicht durchgangig dieselbcn sind) aurh eingc- 
schrankt wird, so bleibt die beherrschende Vorstellung 
doch ein Pluralismus: es gibt cine Viclheit von leben- 
digen Substanzen, die mit und gegen cinandcr agieren 
und deren Teile ineinander eingehen oder sich von 
einander losen. Noch ist das Dcnkcn nicht dazu gelangt, 
einige wenige let 3 te ewige Entitaten wie geistige Scc- 
lcn oder matcrielle Atonic anzunehmen, durch deren 
Verbindung oder Trennung der Wcltprozefi bestimmt 
wird, sondern es gibt nur cine unubersehbarc Mcnge 
von Wesen, die sich gegenseitig beeinflussen. Wenn 
ein Wesen eine Kigenschaft besitzt, so heifit das soviel 
als daft ein andcrcs Wesen mit seinen Teilmanifesta- 
tionen an ihm haftet. Kopfschmcrz und Husten sind in 
den Kranken eingegangen, die Unfruchtbarkeit, die eine 
Frau befiel, kann durch cincn Zauber aus ihr entfernt 
werden. Eintracht und Zwietracht werden durch magi- 
sche Manipulationcn in jemand hineingelegt, Ruhni 
oder Schuld aus ihm herausgezogen usw. Da der vedi- 
schcn Zeit das Bediirfnis nach einer systematischen 
Fixierung ihres Weltbildes noch fehlte und wir dieses 
nur aus den gelegentlichen Bemerkungen in rcligioscn 
Liedern rekonstruieren konnen, die der Niederschlag 
des Denkens von Dichtern sind, die Jahrhunderte von 
cinandcr trennen, lafit sich die allseitige und konse- 
quente Durchfiihrung der angedeuteten Gedanken nicht 
erwarten; viele Fragcn, die wir Hcutigen an die Den- 
ker jener Zeit stellen wiirden, waren offenbar damals 
noch gar nicht in ihren Gesichtskreis getreten und Wi- 
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derspruchc, die uns in ihrem Weltbild auffalien, sind 
von ihnen nicht als solche empfunden worden. 

Der Mensch wird innerhalb dieser Vielheit von 
lebendigen Substanzen als ein Wesen vorgestcllt, in 
das, solange cs auf Erden wcilt, Teilmanifestationen 
der vcrschiedenen Gottheiten (Sonne, Feuer usw.) ein- 
gegangen sind. Beim Tode verlassen ihn diese und ver- 
einigen sich mit ihrer IJrform (Sonnengott, Feuergott). 
Bestchcn bleibt aber das eigentlichc Wesen des Ver- 
storbencn, cin feinslofflicher schattenhafter Doppel- 
giinger der kdrperlichen Gestalt desselben. Dieses 
,,alter ego“ ist zwar nur ein kraftloses Abbild des Le- 
bcndcn; da cs aber eine vdllig leblose Substanz nicht 
gibt, ist cs mit einer gewissen Fahigkeit zu denken, zu 
fiihlcn, zu wollen und zu handeln ausgestattet. Im Be- 
sitz dieser herabgemindertcn Funktionen kann es als 
Gespenst in der Welt, zumal in der Umgebung seines 
frilhcrcn Wohnsitzcs, umherschweifen oder aber durch 
gceignetc Opfcr dazu instand gesetzt werden, dafi es 
in die Ilimmelswclt cingeht. Um liier im Besitze vollen 
Lcbcns zu sein, mussen ihm aber die kdrperlichen und 
geistigen Vermdgen, welche es verlassen hatten, wieder 
cingefiigt werden, was durch die Macht iiberirdischer 
Wesen oder durch den Vollzug sakralcr Riten durch 
die Hintei bliebenen erfolgcn kann. 

So stark das vedische Weltbild auch noch von dem 
der philosophischen Systcme vcrschieden ist, in einer 
Ilinsicht stiinmt cs mit ihnen iiberein: in der Annahme 
eines Weltgcsctzcs, das sich mit unbeschranktcr Macht 
in der Natur, in dcr Sittlichkeit und im Kultus offen- 
bart. Dieses Rita (wdrtl. Fiigung) ist das, was die vielen 
Daseinsmachte zu harmonischem Zusammcnwirken ver- 
anlalh und die Aufrechterhaltung der heiligen morali- 
schen und rituellen Ordnungen ermoglicht. Wie alle 
Begrifte dieser Periode erscheint es bald als eine un- 
personliche Potenz, bald als ein mit personellen Ziigen 
ausgestattetes Wesen. In manchen Liedern wird es als 
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das hochste kosmische Prinzip gefeiert, von dem auch 
die Gutter abhangig sind, in andercn wird es als das 
Mittel bezeichnet, mit dessen Hilfe die Gottcr Mitra 
und Varuna die Welt in Ordnung halten. So deuten 
sich hier schon keimhaft die beiden Auffassungcn an, 
welchc in der ganzen spateren Philosophic mitcinander 
ringen: die Meinung, daft die Welt von einem unper- 
sonlichen Gesetz regiert wird, dem auch die Gutter gc- 
hordhen (Buddhismus. Jainismus, Mimansa, klassisches 
Sankhya) und die Vorstellung, daft ein personliches 
Wesen vcrmittels cincs von ihm herriihrenden Gesetzes 
das Weltgeschehen lenkt. 

Die Einhcit des Weltgeschehens, die in der unver- 
briichlichen Ordnung zum Ausdruck kommt, die im Kos- 
mos waltet, legte manchen Denkern die Frage nach ciner 
Einhcit des Weltgrundes nahe. lnmitten der wider- 
spruchsvollen Spekulationen fiber die Weltentstehung 
heben sich diejenigen hcraus, welche das Hervorgehcn 
der Welt aus einem letzten Urprinzip lchrcn. Das groft- 
artigste der Lieder, die sich mit der Weltschopfung be- 
fassen, ist der beriihmte Hymnus Rigveda 10,129, 
offenbar das reife Erzeugnis eines groften Dichters aus 
spater Zeit. Flier wird dargelegt, daft, noch bevor Seien- 
des und Nichtseiendes war, nur das Fane cxisticrte, das 
aus eigener Kraft inmitten eines es umhiillenden, un- 
bestimmten Leeren windlos atmete. In diesem Einen 
entsteht durch einc Erhitzung (tapas, d. h. das „Briiten“ 
des in Gedanken versunkenen Asketen der spateren 
Zeit) das Liebesvcrlangen (kama); dieses hat die Zcr- 
legung des Einen in ein mannliches und weibliches 
Prinzip zur Folge, durch deren Begattung die Welt der 
Vielheit zustande kommt. In den Schluftstrophen gibt 
der Diditer dann der Meinung Ausdruck, daft iiber die 
Schopfung der Einzelwesen (visrishti) niemand etwas 
aussagen kann, auch die Cotter wiiftten es nicht zu sa- 
gen, da sie selbst erst durch diese entstanden seien; der 
Aufseher (adhyaksha) im hochsten Himmel ware der 
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cinzigc, der ctwas iiber die Einzelschopfung wissen 
konnte, aber vielleicht wisse er es auch nicht. In einem 
andercn spatcn Licde (Rv. 10,90) wird der alte Ymir- 
Mythus von dem IJrriesen, aus dessen Gliedern die Be- 
standtcile der Welt, Tiere, Mensdien und Gotter her- 
vorgehen, in Verbindung mit dem Opferwesen gebracht. 
Wahrend drci Viertel des „Purusha“ (worth Ur- 
,,mensch“) als das (Jnsterbliche im Himmel verbleiben, 
wandclt sith cin Viertel von ihm zur Welt. In fur 
unsere Begriffe widerspruchsvoller Weise wird dann 
gesehildert, wie die Gutter den Purusha als Opfer fiir 
den Purusha darbringen, und wie aus dem als Opfer- 
tier geschlachteten Purusha die Lieder und Spruche des 
Veda, die Tiere, die Kasten der Menschen und die Got¬ 
ter des IJniversums, sowic Luftraum, Himmel, Erde 
und Weltgegcnden entstehen. Die Grundidce dieses 
Eicdcs nimmt einen Gedanken vorweg, der in der gan- 
zen folgezcit die indischcn Metaphysiker immer erneut 
beschaltigt hat: das all-cine, wahrhaft seiende Gott- 
lic'hc ist der Welt zugleich transzendent und immanent: 
die Welt selbst mit allem, was in ihr ist, aber ist eine 
Umgcstaltung des ewigen Einen. 

Steht bei diesen und andcren Liedern der Gedanke 
im \ r ordergrunde, dafi die Viclheit urspriinglich cine 
Einheit war, so wird in andercn die Meinung ausge- 
sproehen, dais sic auch jetzt noth eine Einheit ist inso- 
lern, als ihr cin gbttliches Wcsen zugrunde liegt: 
Rv. 1,101 spricht von dem Einen als der Weltachse und 
dem Vater und l ursten des Universums und in ahn- 
lichen Wendungen preisen auch andere Lieder den 
\\ cltenhcrrn, den sie in hcnotheistischer Weise bald mit 
dem einen, bald mit dem anderen Gott identilizieren 2 . 

So tritt schon im Rigveda neben die pluralistische 
Aullassung der Welt die singularistische, die in derMan- 
nigfaltigkeit eine let>te Einheit zu erschaucn glaubte, 
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2. Das Zcitalter der Opfcnnystik 
(ca. 1000 bis ca. 750 v. Chr.) 

Wah, end der grbfite Teil dcs Rigveda noth der Zeit 
anzugehoren scheint, in welcher die iibcr die Gebirgs- 
passe des Nordwestens nach Indicn eingcwandeiten 
Arier im Stromgebiet des Indus sabcn, fiihren die 
Hymnen des letzten der zehn Bucher des Rigveda, die 
Mehrzahl der Zauberlieder des Atharvaveda und die 
Opferspriiche des Yajurveda schon in cine Pcriode 
hiniiber, in welcher die Arier ihre Ilerrschalt weiter 
nach Osten ausdehnten und sich inmitten einer vcrsklav- 
ten andersrassigen Bevolkcrung als cine hochkastige 
Herrenschicht niederliefien. In der Zeit der Brahmana- 
Texte, ctwa scit 1000 v. Chr., ist der Hauptsitz der 
arischen Stamme die fruchtbare heific Gangesebene und 
hier bildete sich jenes eigcntumliche religids-soziale 
System aus, das durch das Kastenwesen und den auf 
dieses sich griindenden Vorrang des priveligiertcn erb- 
lichen Pricsterstandes der Brahmanen charakterisiert ist. 
Die Monopolstellung, welche die Brahmanen im reli- 
giosen und damit sowohl im kultischcn wie im geisti- 
gen Leben in Anspruch nahinen, priigt sich aufs srharfstc 
in der Literatur aus, die aus jener Zeit auf uns gekom- 
men ist. Es handelt sich bei dieser namlich uin ein aus- 
schlieBlich ritualistisches Schrifttuin, um Texte, die cs 
mit dem heiligen Wissen (brahma) vom Opferwescn 
zu tun haben, wie ihr Name „Brahmana“ andcutet. In 
diesen Werken werden die von den Pricstcrn darzu- 
bringenden Opfcr mit alien Details bcschrieben, zu- 
gleich aber auch in ihrer symbolischen Bedeutung und 
im Hinblick auf den fiir ihre Ausfiihrung zu erwarten- 
den Lohn im Himmel erortert. Denn nicht die Gutter, 
sondern die Opfer bilden jetzt den Mittelpunkt des reli- 
giosen Denkens. Aus einein Mittel zum Zweck ist das 
Opfer jetzt Selbstzweck geworden, es hat seine ur- 
spriingliche Bestimmung so vollstandig iiberwuchert, daft 
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cs im Zentrum aller rcligiosen Spekulation und allcs 
religiosen Tuns steht, so dafi die Gotter zu iiberirdi- 
schen Kraftcn degradiert worden sind, deren sich der 
die Opferwissenschaft beherrschende Priester bedient, 
um die verschiedensten Zwecke zu erreichen. Geht doch 
dcr Glaubc an die Macht der Opfer so weit, dafi das 
„Brahmana der hundert Pfade“ geradezu behauptet 
(2,3, 1,5): „Die Sonne wurde nicht aufgehen, wiirde 
nicht der Priester in dcr Friihe das Feueropfer dar- 
bringen“. 

Es ist klar, dafi Schriften, in dencn der Ritus das 
Haiiptinteresse beansprucht, mit der Philosophic als 
solcher nichts unmittelbar zu tun haben konnen. Gleich- 
wohl sind die Brahmanas cine wichtige Quelle fiir die 
Vorgeschichte dcs metaphysischen Dcnkens in Indien. 
Denn in ihnen erfahrt die Weltanschauung der Hym- 
ncnzeit ihre konscquente Weiterbildung im Sinne einer 
zunchmenden Abstraktion und Synthese. Gewifi wird 
hicr noch kein cigentlichcs System gegeben und die ein- 
zclnen Gedankenmassen stehen vielfach noch ohne er- 
sichtlichcn Zusammenhang nebeneinander, aber immer- 
hin kommt in dicsen umfanglichen Prosatexten spinti- 
siercnder Opfermystik doch schon eine gewisse rudi- 
mcntare Fertigkeit im begrifflichcn Definieren und im 
Disponieren zum Ausdruck, die als eine entfernte Vor- 
stufe zu den logisch wohldurchdachten in sich zusam- 
mcnhangenden Ausfiihrungen der spiiteren Zeit anzu- 
sehen ist. 

Die Vorstellung der Hymnenzeit, dafi in der Welt 
eine Vielhcit von nicht weiter zu analysierenden leben- 
digcn Substanzen zusammenwirken, bildet auch die 
Grundlage des Wcltbildes der Brahmanas. Die Zahl 
dcr Substanzen, welche genannt werden, ist aber sehr 
viel umfassender als in dcr altcren Zeit, weil das un- 
cndlich viel komplizicrter gewordene Ritual zahlreiche 
Hypostasen aus dem Gebiet des Sakralwesens hinzu- 
gefiigt hat: Opfergerate, Versmafie, Vorgange, die im 
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Rahmen des Kultus ihre Bedeutung haben. crscheincn 
als welterfiillende Daseinsmachte, oft in pcrsonifizier- 
ter Form. So ersdiauen nach Jaiminiya-Brahmana 1,182 
die Gotter cine bestimmte Singweise. Diese verwandelt 
sich in ein Roft und fiihrt die Gutter zuin Himinel cm- 
por. Bemerkenswert sind die Versuchc, diese unendlich 
vielen Seinsfaktoren zu Gruppen zusanunenzuschlieften, 
wobei freilich oft die Launc des Augenblicks, nicht logi- 
sche Erwiigungen ausschlaggebend waren, cbenso wie 
bei den phantastischen Idcntifikationen, welche die ver- 
schiedensten Erscheinungcn im Kosmos und im Men- 
schenlcben mit den cinzelnen Teilen dcr Opfcrliturgie 
und dergl. gleichsetzen. In Fortfuhrung dcr altercn Vor- 
stellungen bemuhcn sich die Brahmanas um cine Klar- 
stellung der Bestandteile des Menschen. Die geeignete 
Formel fiir die Unterscheidung des Sichtbaren und des 
Unsichtbaren an ihm fand man in den Ausdriicken 
Rupa (Gestalt) und Nama (Name); unter ,,Name“ ver- 
stand man urspriinglich die nach altem Zaubcrglaubcn 
mit dem Individuum untrcnnbar verkniipftc Bcnen- 
nung desselben, spater iiberhaupt das sinnlich nicht 
Wahrnehmbare an ihm. Haufig werdcn als die Fak- 
torcn, welche, solange sie im Korper vereinigt sind, 
den Lebensprozefi bedingen, fiinf aufgefiihrt: Dcnken 
(manas), Rede, Atem (prana), Sehen und Horen. Dabei 
wird der Atem vielfach als die zentrale Lebenskraft gc- 
dacht, so daft geradezu diese fiinf Lcbcnsclemente nach 
ihm als „Pranas“ bezcichnet werdcn. Diese fiinf Pranas 
werden als die fiinf unstcrblichcn Bestandteile des 
Menschen aufgefiihrt, weil sie im Gegensat 3 zu den 
fiinf sterblichen (Haar, Haut, Fleisch, Knochen, Mark) 
beim Tode nicht als Leichenteile zuriickbleibcn. Sie gel- 
ten daher als „Gotthciten“, die in den Menschen eingc- 
gangen sind und beim Tode wieder in ihre Urformen 
(Mond, Feucr, Wind, Sonne, Ilimmelsrichtungen) zu- 
riickkehren, um gegebenenfalls dem in der Himmels- 
welt Auferstandenen wiedergegeben zu werden. Die 
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Vorstellungcn von der Himmelswelt, die als Lohn fur 
Opfer und fromme Gaben den Guten und auf dem 
Schlachtfcld gestorbenen Helden winkt, erfahren eine 
cinschneidende Verandcrung insofern, als jetzt die An- 
sicht aufkommt, daft die guten Werke ihre Wirkjings- 
kraft erschbpfen konnen und daft auch im Jenseits ein 
Sterben moglich ist. Dieser Wiedertod ist keine end- 
giiltige Vcinichtung, sondern hat ein Wiedererstehen 
ini Jenseits zur Folge; aus gclegentlichen Andeutungen 
scheint hervorzugehen, daft man auch eine Wieder- 
geburt auf Erden unter bestimmten Umstanden fur 
moglich hielt — ein Gedanke, der die spatcre Seelen- 
wanderungslehre vorbereitet hat. Eine Weiterbildung 
haben in den Brahmanas auch die Anschauungen iiber 
das Schicksal der Bdsen erfahren. Wahrend in den 
Ifymnen keine Veranlassung vorlag, sich mit diesen 
lVoblcmen naher zu beschaftigen und man sich daher 
dam it begniigte, die SYhlechten in das haltlose Dunkel 
odcr in cincn untcrirdischen Kerker zu verweisen, wer- 
den jetzt die Strafen der Bosewichter in unterirdischen 
Strafnrtcn geschi!dert s . doch hat dieses Thema die indi- 
sclie Phantasie noch nicht so stark beschaftigt, wie dies 
in der spateren Zeit der Fall war. 

Fur eine Lehre, die eine Vielhcit von Substanzen an- 
nirnmt, ist es notwendig, sich dariiber klar zu werden, 
in welchcm Verhaltnis diesc zueinander stehen. Wir 
linden in den Brahmanas daher zahtreiche Stellen, in 
denen diesc Frage crortert wird. Wie in den Hymnen 
wird dargetan, daft manche Daseinsfaktoren Teile eines 
grdftcren Ganzcn sind: dcr Tod, der in zahllosen 
Wcscn verteilt auftritt, ist in Wahrheit nur einer, ein 
unverganglicher uberweltlicher Gott, der sich verviel- 
faltigt, um iiberall dort zu ersdieinen, wo jemand ster¬ 
ben soil. Dadurch, daft manche Gotter mit mehreren 
irdischcn Erscheinungen in Verbindung gebracht wer¬ 
den, wird die Zahl der in transzendenten Urformen vor- 
handenen Wesenheiten betrachtlich eingesdirankt. Die 
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Daseinsmachte, die unabhangig voneinander cxisticren, 
stiitjen sich gegenseitig wie Himmel und Fa de oder sic 
losen einander ab, wie Tag und Nacht. Dutch die Ver- 
einigung von zwei Faktoren wird etwas Ncues hervor- 
gebracht: Himmel und Erde erzeugcn den Regen. Ha- 
ben wir hier einen entfernten Vorlaufer dcr Theorien 
vor uns, welche durch das Zusaminenwirken von zwei 
Dingcn etwas Neues hervorgehen lasscn, so tritt uns 
anderwarts die spatere „Entfaltungstheorie“ cntgegen, 
welche aus dem Feineren das Grobcre im Wege der 
Verdichtung entstehen laftt (z. B. in der Reihe: Wasser, 
Schaum, Lehm, Sand, Kiesel, Stein, Erz, Gold). Ein 
Insdaseintreten neuer Faktoren auf Grund gesetzmiifti- 
ger Bcdingungen wird angcnommen, wenn es heiftt: 
der Friihling cntziindet die Jahreszeiten, diese bringen 
die Pflanzen hervor usw. Hier wird also dcr Anlaft 
(hetu) als das Bcdeutungsvolle hervorgehoben, wie 
spater im Buddhismus. 

Der radikal-pluralistischen Auffassung steht cine 
monistische gegenuber, welche auf der ersteren auf- 
bauend zu einem letzten Weltengrunde zu gelangen 
sucht. In zahlreichen untereinander sehr verschieden- 
artigen Mythen wird dargelegt, daft Prajapati, der 
„Herr der Geschopfe“, die Welt aus sich ,,cntlasscn“ 
hat. Das Wort fur schaffen (Wurzel sarj) bedeutet nam- 
lich eigentlich „hcrausschleudern, ausgieften, entsenden**. 
Gewohnlich wird in diesen Stellen erzahlt, daft Praja¬ 
pati „Tapas“ iibt, d. h. sich erhitzt (kasteit), und dann 
aus sich selbst die Welt hervorgehen laftt oder aus sich 
heraus „miftt“ (nir-ma). Die vorhcrrschende Vorstel- 
lung ist also die einer Emanation des Alls aus der Gott- 
heit, nicht die einer Schopfung aus dem Nichts oder aus 
einer neben dem Schopfer vorhandenen Urmatcrie. 
Mitunter wird berichtet, daft der Schopfer sich durch 
sein Werk so crschopft hat, daft er sich wie ausgelcert 
fiihlt und erst wieder zu Kraften kommen mufi. Die 
Rolle Prajapatis ist in den einzelnen Stticken sehr ver- 
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schicdcn. Bald ist cr in deistischem Sinne nur dcr 
Schdpfer, schcint sich aber nicht weiter um sein Werk 
zu kiimmcrn 4 , anderwarts wird ihm auch die Ordnung 
dcr Eebensweise dcr verschiedenen Wesen zugeschrie- 
bcn*und schliefilich tritt er auch als der hilfreiche Vater 
auf, der die Geschopfe in ihren Noten berat und unter- 
stiityt 0 . Die Gestalt des Prajapati hat zwar zeitweise 
das priesterliche Denkcn stark beschaftigt, hat aber doch 
nicht zu cincm lebensvollcn Monotheismus gefiihrt, 
offcnbar weil sic vicl zu abstrakt war, um die Konkur- 
renz mit den spater aufkotnmenden Gestalten von 
Vishnu, Shiva usw. aufnehmen zu konnen. 

Erscheint Prajapati in manchen My then als Welt- 
sehdpfcr und Obcrgott, so wird in andcren wieder be- 
richtet, daft er sclbst erst bei Beginn der Welt entstan- 
dcn ist, und als der Urgrund alles Seins werden andefe 
gdttlichc Wesen wie die Urwasser oder abstraktc Da- 
seinsmachte wie das Nichtsciende oder das Seiende oder 
das Dcnkcn 7 angegeben. Gemeinsam ist diesen Kosmo- 
gonicn meistcns, daft sic dann die groften Elemente 
alles Seins auseinandcr entstehcn lasscn, das Jahr und 
die Hinimelsgegenden (also Zeit und Raum), die fiinf 
Ecbensfaktoren, das Werk und viele andere. 

Das Suchen nach cinem letzten Weltprinzip fand im 
I aute der Zeit in zunehmcndem MaRe seine Erfiillung 
in zwei Begriffen, die schon in der friiheren Zeit auf- 
tauchen, jet$t iiruncr mehr in den Vordergrund treten, 
um in der folgenden Periode dann zum A und O allcr 
Spekulation zu werden: in den Begriffen Brahma (neu- 
truin, Stammfonn Brahman) und Atman. Das Wort 
,,brahma“ bezeichnet das heilige Veda-Wort, den wir- 
kungsvollen Zauberspruch, die Kraft, die sich in diesem 
verkdrpert und damit schlieRlich die ubersinnliche Po- 
tenz. die dem ganzen Opferwesen zugrunde liegt und 
die Ursubstanz alles Seins darstellt. Der Atman, ety- 
mologisch unserem Wortc „Atem“ verwandt, ist der 
Kern ciner Persdnlichkeit, das was von ihr iibrig bleibt, 
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wenn man alles Akzidentelle von ihr abzieht, ihr 
„wahres Selbst“. Diese beiden aus verschiedencn Be- 
zirken des Denkens stammenden Begriffc werden schon 
in einigen Brahmana-Texten miteinander identifiziert. 
Mit der Aufstellung dicser Gleichung „das Brahma ist 
der Atman“ aber ist der Grundgedanke erreicht wor- 
den, der in immer neuen Variationen das Ilauptthema 
der Upanishaden bildet. 


3. Das Zdial ter der Upanishaden 
(ca. 750 bis ca. 550 v. Chr.) 

Die Upanishaden („Geheimlehren“) sind philoso- 
phische Traktate, die in ahnlicher Weise erlautcrnde 
Anhangwerke zu den vier Veden zu sein behaupten 
wie die Brahmanas, und deshalb glcich dicsen zur heili- 
gen Offenbarung (shruti) gcrechnet werden. Ihre Zahl 
ist sehr groft, da noch bis in das Mittelalter liinein 
Texte diescr Art abgefaftt wurdcn. Von den zahlreichen 
Upanishaden, die auf uns gekoinmen sind, beschaftigen 
uns hier nur die altesten von ihnen, welche sich un- 
mittelbar an die Brahmana-Texte anschlielJen und 
der ersten Ilalfte des 1. Jahrtausends v. Chr. angehbren. 
Es sind dies Prosawerke mit nur wenigen eingescho- 
bcnen Versen, in denen die verschiedensten Probleme 
tcils unmittelbar dargelegt werden, teils in Form von 
Dialogen oder durch Diskussionen zwischen verschie- 
denen Personen eine Kliirung erfahren. Unter den 
Disputiercnden erscheinen ncben weisen Brahmanen 
auch Konige, Mitglieder dcs Kriegeradels, sogar Shu- 
dras und Frauen. Der Gegenstand der Erdrterungcn ist 
sehr mannigfaltig. Nebcn Partien, in welchen noch ganz 
in der Weise der Brahmanas das Opferwesen durch 
seltsame Identifikationen und Etymologien mit kosmi- 
schen Erscheinungen und Vorgangen vcrkniipft wird, 
stehen andere, die alles Kultische als eine „nicderc 
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Wissenschaft" der philosophischen Erkenntnis unter- 
ordncn. Einen breiten Raum nehmen Spekulationen 
ein, in denen von den verschiedenen Daseinsmachten 
und Lebensfaktoren gehandelt wird und diese werden, 
wie dies auch in den Brahmanas geschah, zueinander in 
Beziehung gesetzt. 

Das Hauptanliegen der bedeutendsten Texte, die in 
eincr Upanishad gesammclt sind, ist aber ein anderes: 
die Darstellung einer All-Einheitslehre, fur welche das 
Brahma oder der Atman die lctztc Esscnz des Weltalls 
und jedes Einzelwesens ist. Auf diesen Abschnitten, in 
denen cine tiefsinnige Mystik zum Teil in sinnvollen 
Glcichnissen einen ebenso lebendigen wie erhabenen 
Ausdruck findet, bcruht der Ruhm der Upanishaden und 
zugleich ihre hohe geistesgcschichtliche Bedeutung: sie 
sind die Grundwerke, auf denen sich bis heute alle 
Systemc aufbauen, die sich „Vedanta“ nennen und 
durch diesen Namen andeuten, dafi sie die am Ende des 
Veda stehenden, zugleich die Vollcndung desselben bil- 
denden Upanishaden als die autoritative Basis ihrer 
Metaphysik bctrachten. Da von dem Vedanta ausfiihr- 
lich spater gehandelt werden wird, eriibrigt es sich, auf 
die monistische Thcosophie der Upanishaden an dieser 
Stclle niiher cinzugehen. 

In den Upanishaden tritt uns nun aber noch ein neues 
Moment entgegen, das fur die ganze spiitere Entwick- 
lung des indischen Dcnkcns von ausschlaggebender Be¬ 
deutung geworden ist: in ihnen erscheint zum erstcnmal 
die Eehre, daft ein Mensch nach seinem Tode auf Grund 
der im abgclaufencn Lcbcn vollbrachten Taten (karma) 
in einer neuen Gestalt auf Erden wieder geboren wird. 
Die Vorstellung, daft das Tun cines Menschen sein 
Schicksal nach dem Tode bestimmt, ist bei den Ariern 
ebenso zu Hause gewesen, wie bei andcren alten Vol- 
kern und die Meinung, daft gelcgentlich ein Toter wie¬ 
der auf Erden in Gestalt eines Vogels oder eines Men- 
sdien ersdieinen kann, war ihnen auch nidit fremd. Der 
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Glaube, daft die Taten eines Daseins aber zwangsliiufig 
ein neues bedingen, stellt ein Novum dar, dercn tiefere 
Ursachen nodi im Dunkel liegen. Sind die alten Weisen 
selbstandig zu dieser Idee gekommen, oder haben sic 
sie aus der vorarischen Kultur Indiens ubernotnmen? 
Keine von beiden Moglidikeiten liiftt sich durch Beweise 
erharten. Denn die Wiederverkorperungslehre hat in 
dem alteren vedisdien Schrifttum keine direktcn Vor- 
stufen, wir kennen nur vereinzelte Gedanken, die, wei- 
ter ausgebildet und miteinander kombinicrt, viclleidit 
zu ihr fuhren konnten. Andererseits wissen wir von 
den Unsterblichkeitsvorstellungen der vorarischen Be- 
volkerung Indiens bishcr iiberhaupt nichts, so daft eine 
Ableitung der Rei’nkarnationstheorie aus dieser vorlau- 
fig nur eine Vermutung bleibt. 1st cs doch iiberhaupt ein 
wesentlicher Mangel der alteren indischen Geistcsge- 
schichte, daft alle uns bisher zur Verfiigung stehenden 
literarischen Quellen von Ariern vcrfafit sind, wahrend 
fiir die anderen Komponenten der klassischen Kultur 
des Gangeskontincnts keine schriftlichcn Urkundcn 
vorliegen. 

Das Aufkommcn der Wiederverkorperungslehre hat 
im philosophisdien Denkcn einen tiefgreifenden Wan- 
del hervorgebracht. Zunachst einmal war dadurch die 
alte Anschauung, daft der Verstorbene als ein feinstoff- 
liches Wesen von dcr korperlichen Form, die er bci 
Lebzeiten hatte, den Tod iiberdauert, hinfallig gewor- 
den. Es mufite jetzt vielmchr angenommen wcrden, 
daft das Unsterbliche in ihm eine vollstandig andere 
Gestalt annehmen kann (ein Mann z. B. die einer Frau 
oder eines Tiercs), so daft also gerade dasjenige an ihm, 
was nach dem Veda von ihm iibrig bleibt, wenn sein 
Leib in die Erde, sein Sehvermogen in die Sonne, sein 
Denken in den Mond eingegangen ist, nicht mehr als 
etwas Konstantes betrachtet werden konnte. Dasjenige 
an dem Toten, was von ihm in die neue Existenz 
hinubergeht, liefi sich in vcrschiedener Weise bestim- 
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men. Entweder konnte die Theorie aufgestellt werden, 
daft, da die schemenhafte korperliche Form als das Sub- 
strat der Personlichkeit, in welche bisher alle Lebens- 
elcmente eingegangen waren, fortfallt, iiberhaupt kein 
personliches Residuum mehr vorhanden ist, das sich 
wieder inkarniert. Nach dieser Ansicht bleiben allein 
die Taten von dem Vcrstorbenen iibrig und sind die 
ausschlieftliche Ursache davon, daft sich Lebensfaktoren 
zu einem neuen Einzelwesen zusammenfiigen. Oder es 
Jieft sich die Meinung vertreten, daft von dem Verstor- 
benen nach Auflbsung seiner korperlichen Form und 
nachdcin ihn die Lebensfaktoren verlasscn haben, noch 
etwas individuelles Unverganglichcs, also eine Seele, 
zuriickbleibt und daft dieses dann den Kern des neuen 
Einzelwesens bildet. 

Die erste dieser bciden Theorien, welche lediglieh 
das Karma als Bindeglicd zwischen dem Toten und 
dem Neugeborenen annimmt, findet sich in den Upani- 
shaden nur an einer dunklen und uinsti ittenen Stellc s . 
Nach dieser gchen beim Tode die einzelnen Bestand- 
teile des Toten in die entsprechenden Weltelemente 
(der Odcin in den Wind, das Denken in den Mond, das 
Selbst in den Raum usw.) cin, sein Wcrk (karma) aber 
bewirkt, daft der Verstorbene als ein gutes odcr boses 
Wesen wiedergeboren wird. Es ist dies eine Anschau- 
ung. die, philosophisch vertieft und wcitergebildet, 
spater in der buddhistischen Karma-Lehre zu grofter 
Bedeulung gelangt ist. 

Audi die Lehre des Yajnavalkya, Brihadaranyaka 
4, .1, l if und l, L l If steht ihr nahe. Diese nirnmt nam- 
lich auch keinc unvergangliche einfachc Invidiualseele 
an, welche von Existenz zu Existenz unverandert wan- 
dert, sondern sieht den innersten Kern eines Einzel¬ 
wesens in scinem wahren Selbst (atman), das mit dem 
All-Selbst identisch ist. Das Karma eines Sterbenden 
ist der (mind dafiir, daft das Fanzelselbst, wenn es in 
das kosmische Selbst eingeht, nicht in diesem verblei- 
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ben kann, sondern immer wieder eine individuelle Teil- 
form annehmen mufi. 

Die Umwandlung der Vorstellung von dein die kor- 
perliche Form des Verstorbenen besitjenden alter ego“ 
des Toten in die von einem feinstofflich gedachten Scc- 
lenwesen tritt uns in der „Fiinf-Feucr Lehre“ 1> entgegen, 
wclche iiberhaupt bestrebt ist, die ncuc Theorie von der 
Wiederverkorperung mit den Anschauungen der Brah- 
manas von dem Emporsteigen des To ten zum Himmel 
zu verbinden. Nach ihr gclangen die jenigen, wclche auf 
Grund ihres Karma wiedergeboren werden sollen, nach- 
dem sie verschiedene Durchgangsstationen passiert 
haben, zum Monde, wo sie eine begrenzte Zeit den 
Lohn ihrer guten Tatcn genieGen. Dann kehren sic auf 
dem Wege durch verschiedene Zwischenstadicn wieder 
zur Erde zuriick. Als Regen gelangen sie in Krautcr und 
kommen so in den Samen des Wesens, das sie in den 
ihnen zukommenden MuttcrschoG befdrdcrt. 

Die von sich aus vcrschiedcnen Theorien der Atman- 
und der Funf-Fcuer-Lehre sind in den spaleren Ve- 
danta-Systemcn in mannigfacher Weise miteinander 
verschmolzen worden. 

Die iiltesten Upanishad-Texte machcn noch keinen 
prinzipiellen Unterschied zwischcn dem, was wir als be- 
lebt und unbelebt bczeichnen wiirden. Ganz im Stil der 
Brahinanas heifit cs Chandogya 6,2,3: „Das Seiende 
fafite den Entschlufi: ich will vicles scin, ich will mich 
fortpllanzen und lieft die Glut aus sich hervorgehen. Die 
Glut dachte ebenso und schuf die Wasser aus sich 
heraus“ usw. Konsequenterweise werden die so entstan- 
denen Urelemente als Gottheiten (devata) bezeichnet. 
Das entspricht der von Psychologen gemachten Fcststcl- 
lung, dafi Kinder in ihren ersten Lebcnsjahrcn allcs 
fiir belebt halten. So wie Kinder dann aber, wenn sie 
heranwachsen, zwischcn dem Lebendigcn und dem Un- 
lebendigen anfangen einen Trennungsstrich zu ziehen, 
so gelangten auch die Denker der Vorzeit allmahlidi 
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und etappenweise zu der Erkenntnis, dafi das Organische 
und das Anorganische verschiedenen Kategorien der 
Wirklichkeit angehoren. Auch die alteste Form der 
Scelentheorie, wie sie uns aus der Fiinf-Feuer-Lehre 
bekannt ist, sieht in den feinstofflichen wandernden See- 
len noch nicht etwas prinzipiell andercs als in den kos- 
mischen Elemcntcn, in welche sie hineinfahren, heifit 
cs doch Chandogya 6,2,16: ,,Wenn die Seelen in den 
Mond gelangt sind, werden sie zu Nahrung und wer- 
den als solche von den Gottern genossen“ usw. Schliefi- 
Iich hat aber die weitere Durchfiihriing dcs Gedankens, 
dafi personcllc Monaden zcitwcise ihren Aufenthalt in 
Naturelementen nehmen konnen, dazu gefuhrt, dafi 
sich die Vorstellung entwickeln konnte, dafi mit einem 
selbstandigcn Willen begabtc Wesenheiten etwas ande- 
rcs sind als bcwegliche Dinge, in welche sie eingehen. 

Die der europaischen Schulphilosophie gelaufige Vor¬ 
stellung des sog. anthropologischcn Dualismus, dafi der 
Leib tote Materic, die Seelen aber cinfache immaterielle 
Geistmonaden sind, ist dieser Zcit noch ganz fremd. 
Wohl ist der Tragcr des Personlichen an einem Einzel- 
wesen, der purusha, d. h. der im Herzen wohnende 
daumengrofie „Mensch im Menschen", feiner als der 
Leib, cr wird aber als etwas Subtilsubstantielles ge- 
dacht. Dasselbe gilt aber auch von den Fahigkeiten zu 
sehen, zu horen, zu denken; auch diese sind etwas Fein- 
stofllichcs, wenn sie sich mit der Seele verbinden, um 
ihr als Grgane der Erkenntnis zu dienen. Es vereint 
sich also nicht toto genere verschiedenes miteinander, 
das nicht aus ciner geineinsamen Grundlage (dem 
Brahma) abgeleitet werden konnte. Die iilteren IJpa- 
nishaden kennen daher noch nicht einen prinzipiellen 
Gcgensatz von Geist und Materic. Auch wenn in der 
Atman-Lehre Yajnavalkyas das Bcwufitsein als das 
wahre Selbst, als der geistige Kern im Menschen be- 
zeichnet wird, ist dieses nicht etwas fur sich Stehendes, 
von allem anderen vollig Gesdiiedenes, sondern nur 
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etwas, das feiner und innerlicher ist als alles andere 
und aus dem deshalb das Stoffliche im Wegc der Ver- 
groberung entstanden ist. Erst allmahlich hat sich aus 
den Vorstellungen, daft es ein letztes unvcrganglidics 
Substrat der Personlichkeit, cine Einzclsccle gibt, und 
dafi die letzte Essenz derselbcn etwas Geistigcs ist, die 
Ansicht cntwickelt, daft der Mensch aus zwci Bestand- 
teilen zusammengesetzt ist, die ihrer Qualiliit wie der 
Form ihrer Tatigkeit nach durchaus voncinander gc- 
schieden werden miissen. Dabei lassen aber die spateren 
dualistischen Systeme noch deutlich erkennen, wie Hie- 
ftend urspriinglich die Grenzen zwischen dcm, was als 
geistig und als ungeistig bctrachtet wurde, gcwesen 
sind. Fur die einen sind die Seelen denkende, fiihlcnde, 
wollende und handelnde Wesenheitcn, fur die anderen 
sind sie von Natur aus nur reines Erkennen, wahrcnd 
das Denken, Fiihlen und Wollen sowie jcde Aktivitat 
dem Geistigen fremd ist und lediglich von Natur aus 
intelligenzlosen (jada) Kraftsubstanzen zugcschrieben 
wird. 

War man durch Wcitcrbildung der alten Vorstellung 
von dem nach dem Tode in der Gestalt des Toten fort- 
lebenden Doppelgiinger zu eincr von dcm Korpcr los- 
losbaren Seelenmonade dazu gelangt, anzunehmen, daft 
cin besonderes Individualwesen im Leibe der Men- 
schen und Tiere haust, so lag es nahe, diese Anschau- 
ung auch allgemein durchzufuhren. I latte man friiher 
in der Sonne, im Feuer usw. einen Gott bezw. einc Teil- 
crsdieinung eines solchen gesehen, so betrachtcte man 
jetzt die physische Sonne als den Korper eines in ihr 
wohnenden personlichen Wesens, die cinzelne Flamme 
als die sichtbare Manifestation eines sclbst in ubcrirdi- 
schen Fernen wohnenden Feuergottes. Diescr Prozcfi 
der Loslosung des Gottes von dem mit ihm urspriing- 
lidi identischen Natursubstrat fiihrte schliefilich dazu, 
dafi die Gotter nur noch die Funktionen von Schirm- 
herren haben, die die Aufsicht iiber bestimmte Ersdiei- 
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nungcn des Weltprozesses fiihren, selbst aber von die- 
sen Erscheinungen durchaus verschicden sind. Diese 
„Kntgottcrung der Welt“ ist bei den verschiedenen 
Philosophcnschulen in sehr verschiedenem Tempo vor 
sich gegangen: wahrend der Hinduismus bis heute den 
Glauben an die enge Verbundenheit zwischen den Vor- 
gangen in der Natur und der Aktivitat gottlicher 
Wesen bewahrt hat, beschaftigt das Problem, ob und 
wie die Gutter in das Naturgeschehen eingreifen, die 
alteren Buddhisten und Jainas schon nur noch in ge- 
ringem Mafic, die Gotter fiihren im Himmel ein langes, 
aber vergangliehes Dasein voll Wonne, wahrend alles 
Geschchen in Natur und Menschenlcben nach ewigen 
unpersonlichen Gesctzen vor sich geht. Begiinstigt 
wurde diese Entwicklung vor allem dadurch, daft die 
Gotter in die Seelenwanderung einbezogen wurden. 
In der Eiinf-Fcucr-Lehre scheint das Prinzip der kar- 
mischen Vergeltung auf die in iiberirdischen Welten 
thronenden Himmlischen noch keine Anwendung ge- 
funden zu haben; erst allmahlich kam der Glaube auf, 
daft auch die Gotter auf Grund ihres Karma ins Dasein 
tietcn und nach Beendigung ihres langen freudevollen 
Lcbens eventuell wiedcr eine andere Verkorperung 
durchzumachen haben. Der altcn Anschauung, daft be- 
stimmte Gottheitcn wie Indra, Agni usw. fiir die Auf- 
rechterhaltung der Ordnung in der Welt unerlaftlich 
sind, tat man Geniige (lurch die Aufstellung der Thcorie, 
daft die Stellung eincs Indra usw. ein Amt darstellt, 
das immer bestehen blcibt, mogen auch die Inhaber 
dieses Postens bestiindig wechseln. 

Urspri'mglich hatte man angenommen, daft alle We¬ 
sen einen zeitlichen Anfang haben: dcr Mensch entsteht 
bei seiner Gcburt. cr lebt aber nach dem Tode fort. Die 
Inkonsequenz, die darin liegt, etwas Entstandenem 
ewige Dauer zuzuschreibcn, wurde ebensowenig be- 
merkt wie von der christlichen Thcologie. Mit dem Auf- 
kommen der Wiedergeburtstheorie war der Glaube an 
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eine Praexistenz der Seelc von selbst gegebcn. Die 
klassischen Systeme nehmcn an, daft die Geistmonade 
anfangslos im Sansara umherwandert, da ja jedes Da- 
sein die Taten eines anderen zur Voraussctzung hat 
und deshalb keines das erste sein kann. Es ist fraglich, 
ob man diesc unausweichliche Konsequenz schon uberall 
gezogen hat, als die Reinkarnations-Idee si eh verbrei- 
tete. Moglicherweise hat in einigen Kieisen eine deni 
Empedokles ahnliche Anschauung bestandcn, nach vvel- 
cher die Menschen urspriinglich ewigc Cotter warcn 
und erst durch eine Art von Sundenfall, namlich infolge 
eincr von ihnen begangenen Verfehlung, in irdische 
Korper eingehen muftten und der Scelenwanderung 
unterworfen wurden. Ein Nachhall dicser Vorstellun- 
gen konnte in dem buddhistischcn Mythos von dem 
Herabsteigcn der Menschen aus dem Ilimmel gesehen 
werdcn 10 . Spater haben derartige Anschauungen abcr 
allgemein dem Glauben an die Anfangslosigkeit des 
Sansara Platz gemacht. 

Ist die Kette der Wiedergeburten anfangslos, so muft 
auch der Weltprozeft anfangslos sein. Es ergaben sich 
dann zwei Moglichkeiten: cntweder ist die Welt ihrem 
Bestande nach, ungeachtct der wechselnden Zustande 
in ihr, ewig und unvcrganglich: das ist die An- 
sicht, die noch spiiter von den orthodoxen Vertrctern 
der Opferwissenschaft (Mimansa) festgchalten wurde 
und die auch von den Jainas noch heute angenommen 
wird. Oder die Welt entsteht und vergeht in bestan- 
digem Turnus — eine Meinung, welchc sich alle anderen 
brahmanischen Systeme und der Buddhismus zu eigen 
gemacht haben. Wahrend die Anhiinger dcr Ewigkeit 
der Welt alle die zahlreichen kosmogonischcn Mythcn 
ablehnen, konnten die Anhiinger der periodischen Welt- 
entstehung diese beibehalten, indem sic sie entsprechend 
auf eine sich standig wiederholende Weltschopfung um- 
deuteten. 
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Fiihrte die Lehre von der Wiederverkorperung so 
einerseits zu der Annahme der Anfangslosigkeit des 
Weltprozesses, so ist sie andererseits auch die Ursache 
des Glaubens an einc Vielheit der Welten: die Zahl 
der guten oder bosen Taten, die in irgend einer be- 
stimmtcn Weise ihren Lohn oder ihre Strafe finden 
miissen, ist so groft, daft die Erdenwelt allein dazu 
nicht ausreicht, die vcrschiedensten Moglichkeiten der 
Vcrgeltung zu schaffen. Aus den einfachen Vorstellun- 
gen von der Oberwclt (Himmel), Mittelwelt (Erde) und 
Unterwelt (Ilblle) cntwickclte sich deshalb eine immer 
komplizicrter wcrdcnde Kosmologie, die nicht nur eine 
grofte Zahl von Himmeln und Hollen annahm, sondern 
auch nebcn dcm Kontinent, den wir bewohnen, auch 
noch andere Kontincnte kennt, in denen das Karma 
seine Wirkung zeitigt. Dies erschien bei konsequenter 
Durchfiihrung der Lehre von der Vergeltungskausalitat 
der Taten urn so mehr notwendig, als ja die Seelen zu 
dcr Zeit, zu wclcher die Welt, die sic bewohnten, 
untergegangen ist, eincn Ort haben muftten, an dem 
sie sich aufhaltcn konntcn. Die hicr skizzierten Vor- 
stcllungcn sind in den altcrcn Upanishaden nur keim- 
haft vorhanden, sie bilden zu Bcginn der folgenden 
Periode abcr schon in ihren wesentlichen Ziigen die 
Grundlage des Weltbildes. 

Die bedcutsamstc Wandlung, die sich in der Upani- 
shadenzeit vollzogen hat, betrifft aber die Bewertung 
des Dascins. In der Ilymnenzeit hatte man mit kind- 
licher Unbcfangenheit im Leben das hochste Gut ge- 
sehcn; die Erage nach scinem Sinn war iiberhaupt nodi 
nicht gestcllt worden. Nur gelegentlich besdiaftigte man 
sich mit dcm Problem, was aus dem Menschen nach dem 
Todc wcrde und gab der Erwartung Raum, daft die 
Verstorbenen in einer himmlischen Welt ihre irdische 
Existenz in etwas idcalisierter Form fortsetzen wiirden. 
In der Brahmana-Zeit war die Vorstellung von einem 
gliicklichcn Zustande im Jenseits zwar schon durch den 
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Glauben an die Moglichkeit eincs Wiedertodes etwas 
getriibt, doch vermeintc man dieser Gefahr noch durdi 
Opfer Herr zu werden. Sobald aber die Lehre von der 
karma-bedingten Wiedcrverkdrperung von den Ge- 
miitern Besitz ergriffen hatte, muftte man sich fragen, 
was dieses standige Wechselspiel von Geborenwerden 
und Sterben fur cinen Zweck habe. Wenn dicse Welt 
„ganz vomTode gefesselt“, wenn sic„desTodes Speisc 11 * 4 
ist, dann kann sie fur den, der dies erkannt hat, nicht 
mehr einen absoluten Wert besitzen. Das Wissen um 
die Verganglichkeit alles Lebcns lieft die Hoffnung 
nach einem Zustande rcifen, der allem Werden und 
Zunichtwerden fur immer entruckt ist. Da das Tun 
Karma hervorbringt, das wieder zu einer neuen Existcnz 
fiihrt, konnten gute Werke nicht der Kettc dcr Gebur- 
ten ein Ende machen. Nur das Abstehcn vom Wirken, 
die Losldsung vom Bcgehren verbiirgt, daft dieses 
Hochziel erreicht wird. Die Askese ist deshalb das Mit- 
tcl, das dem Krcislauf der Existenzen ein Ziel setjt. 
Seit jener Zeit komnit deshalb jencr Typus von welt- 
entsagenden Einsiedlcrn auf, die durch die Miihsal, die 
sie in diesem Leben auf sich nehmen, ein ungleich wert- 
volleres Gut einzutauschen streben. Die Verncinung des 
Willens zum Leben aber muft gepaart sein mit einem 
positiven Wissen um das, was man zu erringen hofft. 
Nur wer das Unverganglichc kennt, wird dcr Vollen- 
dung teilhaftig, ohne das Wissen verheiftt selbst einc 
tausend Jahrc wiihrende Kasteiung fur sich allein nur 
endlichen Lohn 12 . So ist das Wissen die grofte erldscnde 
Macht, die aus der Endlichkcit herausfiihrt. Die Vor- 
stellung, daft das Wissen eine magischc Kraft besitzt, 
daft es dem, dcr es sich angccignet hat, zum Herren 
liber das von ihm gewuftte Scin macht, ist schon den 
Brahmanas gelaufig, denn immer wieder heifit es von 
dem oder jenem Opfer: das Gluck in diesem Dasein 
oder die Himmelswelt oder andere Vorziige erlangt 
der, der solches weift. Es ist also nur eine Potenzierung 
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dieses Glaubens, wenn dem Wissen auch die Befreiung 
von den Bandcn des Sansara zugeschrieben wird. Zu- 
gleich aber liegt darin noch etwas anderes. Das Brahma 
ist etwas Geistiges, cs ist selbst Wissen; wer das hochste 
Wissen besitzt, der wird dadurch zum Brahma. Das 
Wissen aber um das Brahma fallfc andererseits auch 
wieder mit dem Nichtbegehren zusammcn, denn wie 
kann jemand, der weift, daft er das unendliche, ewige, 
selige Brahma ist, noch nach endlichen, verganglichen 
Dingcn streben? 

Entsprechend den mannigfachen Anschauungen, die 
in den IJpanishaden zu Worte kommcn, sind die Vor- 
stellungen von dem Wescn der Erlosung sehr verschie- 
den. Fiir Yajnavalkya besteht das Eleil in dem untrenn- 
baren Einswcrden mit dem Atman, fur die Vertreter 
der Eiinf-Eeuer-Lehre in der ewigen Eortexistenz der 
Seclcn in den Brahmawelten. Und andcre haben sich 
den Zustand mit mehr oder weniger Phantasie in die- 
ser oder jcner Weise sinnlich ausgemalt. Wenn auch 
manche der liber der Befreiung aus dem Sansara ent- 
wickclten Anschauungen noch diese als eine Potenzie- 
rung des friiheren Glaubens von dem ewigen Verweilen 
des Erommen in einer sciigen Himmelswelt erscheinen 
lasscn, so tritt doch in anderen und vor allem in der 
I.chrc Yajnavalkyas klar die Idee hcrvor, daft das Heil 
nicht in einer Verklarung irdischen Daseins, sondern 
nur in etwas von diesem vollig vcrschiedenen bestehen 
kann, in cinem rein Gcistigen, das allem Wandel und 
allem Lcid daucrnd entriickt ist. 

Die alten IJpanishaden sind fiir uns die einzigen Do- 
kumente. in welchcn sich dcr Obergang von der mythi- 
schen zur eigcntlichen philosophischen Weltdeutung 
abzcidinet. Trotz der Eiille von Auffassungen, die in 
ihncn zum Ausdruck kommcn, vermdgen sie uns doch 
nur cinen Teilausschnitt aus der Gedankenarbeit ihres 
Zcitalters zu geben. Denn sic gcben nur die Meinung 
derjenigen Denkcr wieder, die von dem Brahmanismus 
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der spatercn Zeit fur wert gehalten wurden, der Nach- 
welt iiberliefert zu werden. Unzweifelhaft ist in dieser 
geistig bewegten Periode aber noch viclcs geschaffen 
worden, von dem keine Urkunden zu uns sprechen. 
Denn es ist anzunehmen, daft die Lchrcn der Jainas, 
der Buddhisten und andcrer Schulcn, die uns in der 
folgenden Periode in der Form von relativ hochentwik- 
kelten Systemen entgegentreten, schon in der IJpa- 
nishadenzeit Vorstufen besitzen, von denen uns dcs- 
halb nichts iiberliefert worden ist, weil sic durch die 
besser fundierten und vollkommencr durchgebildeten 
Darlegungen Mahaviras und Buddhas obsolet gewor- 
den sind. Denn m. 15. besteht keineswegs die Notwen- 
digkeit, alle Lchrcn der spatercn Zeit in niehr oder 
weniger kiinstlicher Weise aus solchen der Upanisha- 
den abzulciten und es crschcint viel naturlieher anzu¬ 
nehmen, dati neben den Dcnkern, die in den Upanisha- 
den zu Worte kommen, noch andere stehen, wclche die 
in den vedischen Texten uns crhaltencn Anschauungen 
in selbstiindiger Weise fort- und umgebildct haben. 

Die IJpanishadenzeit ahnelt der jenigen der Vorsokra- 
tiker insofern, als die aus ihr stammenden Texte uns 
Kunde geben von der staunenswerten Verfeincrung, die 
das Denken innerhalb eines Zeitraums von zwei Jahr- 
hunderten gewonnen hat. Wie dort ist leider die Obcr- 
lieferung nur fragmentarisch, so daft sich der geistes- 
geschichtliche Prozcfi, der sich hier vollzogen hat, nur 
in unvollkommener Weise rekonstruieren liillt. 



II. Die klassische oder brahmanisch- 
buddhistische Periode 

1. Das Zeitalter Mahdviras und Buddhas 
(ca. 550—326 v. Chr.) 

it dem Auftreten Mahaviras und Buddhas beginnt 
sich das Dunkel zu lichten, das noch immer die aitere 
Geschichtc Indiens umfangt; wahrend die Denker der 
frtiheren Zeit schwer historisch greifbar sind und 
noch nicht chronologisch fixiert werden konnen, treten 
uns jetzt Persdnlichkeiten entgcgen, deren Zeit und 
Lebensumstande einigermaftcn feststehen. Der Schau- 
platz, wo diese beiden groften Zeitgenossen ihre Wirk- 
samkeit vorzugsweise cntfaltet haben, ist das Gebiet 
von Magadha (heute Bihar); der Brennpunkt des geisti- 
gcn Lebens, dcr sich seit der Hymnenzeit bestandig 
weitcr nach Osten verschoben und in der Upanishaden- 
zeit bcrcits Benares und Mithila umfafit hatte, liegt 
jetzt also ganz im Osten dcs Kontinents. Hier bestan- 
den machtige Konigreiche und Adelsrepubliken mit 
pnichtigen Stadten, in denen sich ein glanzvolles kul- 
turelles Leben abspielte. Hatte in der Upanishadenzeit 
das Dorf den Hintcrgrund fur die in der heiligen 
Sanskritsprache gefiihrtcn Diskussionen gebildet, in 
welchcn rinderziichtende Brahmanen und Krieger die 
hddisten Fragen zu losen suchten, so ist es jetzt die 
Stadt mit eincm prunkvollen Konigshof, mit einem 
hochcntwickclten Handel und Gcwcrbe. War bisher die 
Philosophic cine Geheimlehre, die von Priestern an ihre 
Schuler weitergegeben wurde oder die Weisheit weni- 
gcr bcdcutender Krieger und Frauen, so wurde sie 
jetzt in steigendem Mafte zu einer Angelegenheit der 
geistig Bewegten aller Stande. Das hatte zur Folge, 
daft sie sich auch der Volkssprachc bediente, urn ihre 
Gedankcn in weite Kreise zu tragen. Den auf breite 
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Wirkungen abzielenden Tendenzen dcr neuen Heils- 
lehren entsprach es, daft sie si eh in der Form von 
Monchs- und Nonnen-Orden eine feste Organisation 
sdiufen, welche einer Gemeinde von Laienanhangern 
einen festen Riickhalt geben konntc. Die veranderten 
Verhaltnisse spiegeln sich auch in den literarischen For- 
men wider, die jetzt aufkamen. Neben den Dialog, die 
kurze Prosadarlegung und das Sinngedicht tritt die 
breit ausmalende Lehrrede, die mit ihren zahlrcichcn 
Wiederholungen bemuht ist, bestirninte Gedanken deni 
Horer nachdriicklichst cinzuhammcrn. 

Der geschichtliche Fortschritt des Dcnkens gegeniiber 
demjenigen in der Upanishadenzcit kommt zuniichst 
einmal darin zum Ausdruck, daft die cinzelnen Begriffe, 
mit welchen operiert wird, das Vage und Unbcstimmte, 
das ihnen bisher vielfach anhaftete, verlieren und dafiir 
eine fester umrissene Gestalt annehmen. An die Stelle 
der ziigellosen Phantastik in der Beurteilung der Zu- 
sammenhange des Geschehens tritt der folgerichtige 
Versuch, Zusammengchoriges und Nichtzusammcn- 
gehoriges zu sondern und bestiinmte Wirkungen aus 
bestimmten Ursachen gesetzmaftig abzulcitcn. Die Schci- 
dung von Lebendigcm, Personcnhaftem und Lebloscm 
ist jetzt weitgehend vollzogen und bci den neuen Philo- 
sophen dieser Epoche in dieser odcr jener Weise zur 
Grundlage aller Weltbetrachtung gemacht worden. Die 
Vergeistigung der Lebensauffassung iindet seine charak- 
teristische Auspragung in dem Bestreben, die Inncn- 
welt des Mensdien zu analysieren und ihrer durch be- 
stimmte Methoden der Kontemplation (Yoga) Herr zu 
werden. Vor allem aber ist cs fur dieses Zeitalter be- 
zeichnend, daft in ihm die kosmologischen und rituali- 
stischen Probleme an Bedeutung zuriicktreten gegeniiber 
den grofien Fragen der Ethik und daft die Gcwinnung 
und Begriindung einer sittlichen Lebensanschauung das 
Hauptanliegen der grofien Denker ist. 
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Die ganze Literatur der vedischen Zeit gilt den 
Brahmanen als autoritativ, obwohl in ihr auch schon 
mancherlei kritische Aufterungen iiber die ererbten For- 
mcn der Religionsiibung enthalten sind. Aber die Pric- 
stcr hatten es verstanden, das, was ihren geheiligten 
Oberzeugungen entgegenstand, mochte es nun aus ihren 
eigenen Reihen oder aus den Kreisen des Kriegeradels 
oder andercr Kastcn kommen, in dicser oder jener 
Weisc in ihr allumspannendes System der sakralen 
Wissenschaft cinzugliedern. Bei den Bewegungen, die 
jetzt hervortraten, war dies nicht mehr mdglich. Die 
Kritik, die sic an althergebrachten Vorstellungen iibten, 
war zu kraftvoll, als daft sie hatte zum Schweigcn ge- 
bracht werden kdnnen, der Widerhall, den sie fand, 
war zu stark, als daft er nur von voriibergehender Wir- 
kung gcblicben ware. So sehen wir denn seit dem 
(>. Jahrhundcrt v. Chr. einc Reihe von Mannern auftre- 
ten, die ihren Gcgcnsatz gegen die Lchren und Ord- 
nungen dcr Brahmanen bewuftt betonten und einlluft- 
iciche Schulcn griindeten, die dem Totalitatsanspruch 
der Priesterkaste starken Abbruch taten. Es waren dies 
cincrscits Philosophcn, welche das Vorhandensein einer 
sittliehen Weltordnung iiberhaupt in Abredc stellten, 
wie die Materialisten (S. 126), oder die Moglichkeit 
einer Krkenntnis des Wcsens der Welt kategorisch leug- 
neteu, wic die Skeptiker und Agnostiker (S. 125), und 
andererseits die Stifter von religiosen Gemeinden, 
welehe die brahmanischcn Cilaubenslehren und den 
brahinanisehen Kultus verwarfen, um ein neues System 
von weltanschaulichcn Theorien und praktischcn Le- 
bensregeln an ihre Stelle zu se^en, wie die Ajivikas 
(S. 1 :V2), die Jainas und Buddhisten. Wahrend die 
meisten von diesen Rithtungen nur einen beschrankten 
Kreis von Anhangern gewannen, haben die beiden 
let^tgenannten in kurzer Zeit so hohe Bedeutung er- 
langt, daft sie mit dem Brahmanismus in Wettbewerb 
treten konnten. Die ganze klassische Periode der Ge- 
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schidite der indischen Philosophic ist dadurch gckenn- 
zeichnet, dab nicht e i n e Religion — dcr Brahmanis- 
mus — den Hintergrund alles metaphysischen Denkens, 
von dem wir Urkunden besitzen, bildet, sondern dab 
jetzt drei verschiedene Glaubenslehren nebeneinandcr 
bestehen, die je fur sich ihre besondere Philosophic aus- 
gebildet haben. 

Von den beiden anti-brahmanischcn Glaubcnsbc- 
wegungen steht der Buddhismus der altcn vedischcn 
Anschauung insofern am nachsten, als cr wie diesc eine 
unbeschrankte Vielheit von Dascinsfaktoren annimmt. 
Diese sog. ,,dharmas“ dcr Buddhisten tragen aber einen 
ganz anderen Charakter als die lebendigen Substanzen 
der vedischen Zeit. Denn der inzwischen zum festen 
Besitz gewordenen Untersdicidung von Lcbendigem 
und Lebloscm entsprechend ist ein Dharma nur ein Ele¬ 
ment, das unbelebt ist. Alle Lebewesen bis zu den (hit- 
tern sind Kombinationen von Dharmas: Leben ist cine 
zusammengesetzte Erschcinung. Die Analyse des IJn- 
belebten aber wird bis zu den letzterreichbaren, nicht 
mehr reduzierbaren Bestandteilen alles Kxisticrcns fort- 
gesetjt: es gibt keinen beharrenden Stuff, dcr Ei- 
genschaften hat, sondern nur separate unzusammen- 
hangende Einzelqualitatcn, die sich zu eincr voriiber- 
gehenden phanomenalen Einheit zusammcngeschlossen 
haben, es gibt keine cinfachen, in ihrem Sein unver- 
iindert beharrenden Seclcn, welche die Substrate des 
geistigen Lebens sind, sondern nur einzelne Etnpfin- 
dungen, Gcdanken, Willensregungcn usw., die zusam- 
menwirken. Fiir diesc Betrachtungswcise gibt es inner- 
halb der empirischen Welt kein beharrendes Sein, son¬ 
dern nur ein unaufhorliches Werden. Dieses Werden 
aber geschieht streng gese^mabig; an die Stelle dcr va- 
gen Kausalitatsvorstellungen der iiltcren Zeit tritt cine 
ausgebildeteThcorie von ,,dem Entstchen in funktionel- 
ler Abhangigkeit“. Diese Zerlegung von Ich und Welt 
in kooperierende kurzfristige Faktorcn, die wie ein vor- 
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weggenommener Positivismus anmutet, wird nun aber 
zur Grundlage fur eine Heilslehre gemacht, die, tief 
durchdrungen von der Oberzeugung, daft die natiirliche 
Weltordnung zugleich eine moralische ist, eine karmische 
Vergeltung alles Tuns behauptet und einen stufenweisen 
Fortschritt zu einer Erlosung lehrt, die in der volligen 
Aufhebung des Irrtums von der Existenz eines beharren- 
den Selbst besteht. 

Die Lehre Mahaviras unterscheidet im Gegensatj zu 
derjenigen Gautama Buddhas zwischen ewigen geisti- 
gen Scelcn (jiva) und an sich cbenfalls ewigen leblosen 
Stoffen. Der Trcnnungsstrich zwischen beiden wird in 
der Weisc gezogen, daft angenommen wird, dad auch 
in den Zusammenballungen von Erde, Wasser, Feucr, 
Luft zahlreiche Seclcn hausen, die zusammen diese Ele- 
mente als Leib haben. Die vedische Vorsteliung, daft 
die QuaUtatcn eines Wescns seine Leidenschaften, sein 
Schicksal Substanzen darstellen, die an ihm haften, wird 
festgchalten, jedoch im Lichte der neuen Anschauungcn 
dahin verstanden, daft diese Potenzen feine Stoffparti- 
kel sind, die in die Seele cindringen und dadurch be- 
stimmte Wirkungcn an ihr hervorrufcn. Die Aufgabe 
des Krlosungsuchenden kann demnach nur darin be- 
slchen, durch Gewinnung der richtigen Einsicht und 
Selbstzucht, durch Unterdriickung der Leidenschaften 
und Askese das Eindringen schlechten Karmastoffs zu 
verhindcrn und den schon vorhandenen Stoff auszu- 
merzcn. Das Ileil ist gewonnen, wenn die von Stoff be- 
frcitc Seele zum Gipfcl der Welt emporsteigt, um hier 
fur immer als vcrklartes Individuum in unerschiitter- 
licher Ruhe und rciner Geistigkeit zu verharren. 

Wahrend so der vedische Pluralismus in zeitgemaft 
erncucrter Gestalt auf eine hohere philosophische Ebene 
crhobcn und in einen andersgearteten metaphysischen 
Rahmen gestellt, die alten Anschauungen zuriidcdrangte, 
wurden diese dadurch natiirlidi keineswegs zum Ver- 
schwinden gebradit. Da alte Vorstellungen, die von dem 
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fortgeschritteneren Denken eines Zeitaltcrs iiberwun- 
den wurden, von den Anhfingern des Hergebrachten 
nodi lange bewahrt werden, hat selbstverstandlich der 
Glaube an die vielen personenhaften Dascinsmachte, dcr 
in den Hymnen und Brahmanas seinen Niederschlag ge« 
funden hatte, auch in den folgenden Jahrhunderten wei- 
ter bestanden, teils in seiner urspriinglichen Gestalt, teils 
in einer neuen Auslegung, wclche sie der Lehre von den 
Einzelseelen und ihrer karma-bedingten Wanderung 
durdi immer neue Existenzen anpafite. Nebcn diescr 
vielheitlichen Weltdeutung, die spaterhin in der soge- 
nannten „Mimansa“ ihre systematische Ausbildung fand 
(das Wort selbst kommt scfion in den Brahmanas vor, 
ist als Name eines ritual-phiiosophischcn Systems aber 
sehr viel junger), behauptete der Monismus der altcn 
Upanishaden seinen Platj. In den sogenannten inittlercn 
Upanishaden wird dieser im Sinne dcr Trennung von 
Lebendigem und Leblosem fortgebildet. Es wurde jetyt 
angenommen, dafi sich das all-eine Urwescn in zwei 
Formen offenbart: erstens als Geist, als das Bewufitsein, 
das den innersten Kern jedes Lebcwesens darstellt, und 
zweitens als dieUrnatur oder Urmaterie,die das Substrat 
nicht nur der grobstofflichen Welt, sondern auch aller 
psychischen Fahigkeiten und Organe ist, selbst aber kein 
Bewufttsein hat. Dabei wird die alte Vorstellung, daR 
das Geistige die feinere, das Materiellc die grobere Er- 
scheinungsform des Absoluten darstellt, zunachst noch 
aufrechterhaiten, indem das Grobe aus dem Fcineren 
abgeleitet wird; spater kommt dann die Anschauung auf, 
dafi Geist und Materie zwar beide im Brahma ihren Ur- 
grund haben, aber untereinander durchaus verschiedcn 
sind und deshalb als gesonderte, gleichsam parallcle 
Formen des Brahma auseinander gehalten werden miis- 
sen. Die Methode, welche die Weltprinzipien „aufzahlt“, 
indem sie eine Evolutionsreihe aufstellt, die beim All- 
geist beginnt und iiber die feinen Substrate der Denkbc- 
tatigung bis zu den groben Elementen, aus weldien die 
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Korper und die materiellen Objekte der Aufienwelt be- 
stehen, fiihrt, wird als ,,Sankhya" (von sankhya ,,Zahl“) 
bezeichnet; das Sankhya ist urspriinglich ein von der 
All-Einheitslehre der Upanishaden, vom Vedanta ver- 
wcndetes Forschungsvcrfahren; erst viel spater wird das 
Wort zur Bezeichnung eines selbstandigen philosophi- 
schen Systems. In den alten kanonischen Pali-Texten der 
Buddhisten kommt das Wort nicht vor; die fruher weit- 
verbreitete Ansicht, daft ein Sankya-System die meta- 
physische Grundlage dcs Buddhismus abgegeben habe, 
hat meines Erachtens durch die neuere Forschung keine 
Bcstiitigung gcfunden. 

Dem Brahma waren nach der alteren Auffassung so- 
wohl Ziige eines personlichen Gottes wie solche einer 
unpersdnlichen Urkraft, einer Machtsubstanz eigen. Es 
triigt also fiir unser Empfindcn einen ahnlichen wider- 
spruchsvollen Charakter wic das Tao der Chinesen, das 
von einigcn als ein personlicher Gott oder eine Mutter- 
gdttin, von anderen als die himmlische Lebenssubstanz, 
das Weltgeseb usw. verstanden wird. Jetjt schied man 
zwischcn dem Personalen und Impersonalen, wobei denn 
die einen den All-Geist iiber den Wcltenherrn stellten, 
wahrend anderc wiedcr den personlichen Gott dem un - 
pcrsdnlichcn Absolutum ubcrordneten. 

Die mittleren Upanishaden beschaftigen sich ebensowie 
die alteren vorzugsweisc mit theosophischen und kosmo- 
gonischen Spekulationen. Erorterungen iiber die Pflich- 
ten der Hausviiter und Asketen, wie sie in den Texten 
der Jainas und Buddhisten so viel Raum einnchmen, 
haben in ihnen keinen promincnten Plat^. Das bedeutet 
keineswegs, daft die Brahmanen den Problemen der Mo¬ 
ral wcniger Aufmerksamkeit geschcnkt haben als die 
Anhangcr der Rcformbewegungen, vielmehr werden von 
ihnen die ethischen Fragen in Verbindung mit den sozia- 
lcn Vorschritten des Kastenwesens usw. eingehend in 
dem Dharma-svitras (Leitfadcn des Rechts) behandelt, 
die zum Teil sehr alten Ursprungs sind (das Apastamba- 
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Dharmashastra entstammt spatestens dem 5.oder4. Jahr- 
hundert v. Chr.). 


2. Das Zeitalter der Mauryas und Shun gas 
(326—1 v. Chr.) 

Im Jahre 326 v. Chr. drang Alexander der Grofie in 
Nordwest-Indien ein und verlcibte die Grenzprovinzen 
seinem griechisch-persischen Impcrium ein. Sein Tod 
(323) und die Aulldsung seines Reiches setjte zwar sci- 
nem Plan, Indien dem Abendlande politisch und kultu- 
rell zu verbinden, ein Ende, doch bestandcn jahrhun- 
dertelang indogriechische Staaten und die gricchische 
Kunst, die gricchische Astrologie und wahrscheinlich 
auch die gricchische Medizin haben das Gcisteslcben In- 
diens beeinfluftt. Ob das Griechentum auch auf die Phi¬ 
losophic der Inder eingewirkt hat, ist umstrittcn; die 
Mdglichkeit, daft dies der Fall gewcsen sein kann, ist 
nicht von der Hand zu weisen; doch kann es sich hicrbci 
nur um die Aufnahme von Anrcgungen gehandelt ha¬ 
ben, die die Inder selbstandig und in eigcncm Geiste 
wciterbildeten und die deshalb mit Sichcrheit nicht fest- 
stellbar sind. 

Wenige Jahre nach dem Alexanderzuge, wahrschein¬ 
lich 322 v. Chr., begriindetc (^andragupta die Dynastic 
der Mauryas, die von Pataliputra (heute Patna) aus ganz 
Nordindien und Afghanistan beherrschte. Diescr erste 
historische Kaiser cines indischen Grofireichs hatte als 
seinen Kanzler den Brahmanen Kautilya, der als Verfas- 
ser eines beriihmten Wcrkes uber Politik gilt, das nicht 
nur eine eingehende Darstellung des ganzen staatlichcn 
Lebens gibt, sondern auch wie Machiavellis ,,l 3 rincipc*‘ 
(1532) mit kalter Offenheit die riicksichtslose Anwen- 
dung von moralisch bedenklichen Mitteln fiir die Erhal- 
tung und Mehrung der fiirstlichen Macht empfiehlt. Wie 
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der Florcntiner steht auch der Inder ganz auf dem Bo- 
den der Orthodoxie seiner Zeit und betrachtet die vom 
Veda sanktionierte Ordnung als die unverruckbare 
Grundlagc der Gesellschaft. Fur die Gesdiichte der in- 
dischen Philosophic ist das Werk, liber dessen tatsach- 
liche Abfassungszeit die Ansichten freilich divergieren, 
von Bedeutung, weil in ihm Sankhya, Yoga und Loka- 
yata als Forschungsmethoden erwahnt und die Gesichts- 
punkte aufgefiihrt werden, nach welchen eine wissen- 
schaftliche Darstellung zu verfahren hat (wie dies spa- 
tcr im Nyaya-Sutra weitergefuhrt erscheint 13 ). 

Candragupta soli spatcr demThron entsagt,ein Jaina- 
Asket gewordcn und in Shravana Belgola den freiwil- 
ligen Hungertod gestorben sein. Ihm folgte sein Sohn 
Bindusara auf demThron (298—273). Der grofite Herr- 
sdier der Dynastie war dessen Sohn Ashoka (273—232), 
der als Schirmherr des Buddhismus diesen nicht nur in 
scinem weitcn Reiche forderte, sondern ihn auch durch 
Missionare aufterhalb Indiens zuverbreiten bestrebtwar. 
Nach Ashokas Todc zerbrockeltc das Kaiserreich und 
auch die Macht der Mauryas fand bald ihr Ende. 185 v. 
Chr. kain mit Pushyamitra die Dynastie der Shungas auf 
den Thron von Magadha, die eine starke brahmanische 
Rcaktion cingeleitet haben soli. Sie wurde um 73 v. Chr. 
durcb das Hcrrscherhaus dcr Kanvas gestiirzt, das bis 
28 v. Chr. regierte. 

Jainismus und Buddhismus sahen in dieser Periode 
ihre Hauptaufgabe darin, die mundlich uberliefertcn 
Darlegungen ihrer Stifter in Sammlungen zu ordncn 
und ihre Lehrgcbaude auszubaucn. Das hatte zur Folge, 
dafi eincrseits mancherlci neue Anschauungen den Ge- 
danken der Meister hinzugefiigt wurden, die diesen 
selbst, zum wcnigsten in dieser Form nodi ferngelegen 
hattcn, und dafi andererseits in der Geineinde Differen- 
zen fiber die Authentizitat der Traditionen entstanden, 
wclche Parteiungen hervorriefen. Bei den Jainas kam 
es friihzeitig zu Meinungsversdiiedenheiten iiber ein- 
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zelne Punkte der Dogmatik; diese hatten abcr keme 
grofle Bedeutung. Als folgenreich erwies sich hingegen 
die Spaltung des Jainatums in die beiden Konfcssionen 
dcr „Digambaras“ und „Shvetambaras“, die bis zur Ge- 
genwart besteht. Dieselbe soil bis in die Zeit Candia- 
guptas zuriickgehen, als zahlreiche Monchc infolge finer 
langanhaltenden Hungersnot aus Magadha (Bihar) nach 
Maisur (im Siiden der Halbinsel) zogcn. Die Zuriickgc- 
bliebenen sollen auf cinem Konzil in Pataliputra den 
Kanon in einerWeisc redigiert habcn, die nicht die An- 
erkennung der Ausgewandertcn fund. Dazu kam noch, 
dafi die Monchc von Magadha die Vorschrift Mahaviras, 
dafi die Asketen unbekleidet gehen sollten,aufgaben,und 
die von Mahaviras Vorgangcr Parshva bcfolgte Praxis, 
weifie Gewander zu tragen, fiir allgerncin verbindlich 
erklarten, wiihrend die Monchc in Maisur das Nackt- 
gehen fiir eine unerlaflliche Vorbedingung wahrer Welt- 
entsagung hielten. Die definitive Trennung zwischen der 
strikten und der laxen Richtung des Jainatums soil dann 
aber erst um 80 n. Chr. crfolgt sein. So bcdcutsam sie 
sich aber auch in kirchenpolitischcr und literarhistori* 
scher Beziehung ausgewirkt hat, so unwesentlich ist sic 
in philosophicgeschichtlicher Hinsicht, da die Lehren 
beider Parteien nur in geringem (Jmfange voncinandcr 
abweichen. 

Bei den Buddhisten sollen schon hundert Jahre nach. 
dem Tode des Buddha zwei Richtungen bestanden ha- 
ben: die Sthaviravadins, welche sich an die ,,Lchrc der 
altesten Monche“ hielten, und die ,,Mahasanghi- 
kas“, die „Mitglieder der grofien Gemcinde“, welche 
auch die Darlegungen anderer als autoritativ ansahen. 
Aus beiden Gruppcn sollen spatcr eine Anzahl von 
Schulen hervorgegangen sein, die sowohl hinsichtlich 
der von ihnen benu^ten kanonischen Texte wie im Hin- 
blick auf viele Einzcllehren voneinander abweichen. Bei 
einem von Ashoka um 240 v. Chr. veranstalteten Kon- 
zil in Pataliputra sollen diese Differenzcn schon sehr 
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ausgepragt gewesen sein, spater wurden sie dies immer 
mehr, als die einzelnen Schulen ihre Lehren in beson- 
deren Wcrken der Dogmatik (Abhidharma) festlegten. 
Die bei den Mahasanghikas immer starker hervortre- 
tende Tendenz, den Buddha in eine transzendente 
Sphare zu erheben und allem Empirischen nur relative 
Bcdeutung beizumessen, hat die Entstehung des „Gro- 
fien Fahrzcugs“ vorbereitct, dessen iilteste Texte viel- 
leicht schon dcin Ende dieses Zeitalters angehoren. 

Innerhalb des Brahmanismus setjte sich das vedische 
Opferwesen zwar noch weitcr fort, die lebendige Reli- 
giositiit wendet sich aber immer mehr dem andersge- 
arteten Kult des Shiva, des Vishnu und anderer Gotter 
zu, die tcils dem Glauben der vorarischen Bevolkerung 
entstammcn, tcils wescnhafte Ziige ihrcr Geistesart in 
sich aufgenommen haben. Die in den Upanishaden aus 
der alten All-Einheitslehre sich entwickelnden Anschau- 
ungen linden cine weitere Ausbildung in jungeren Upani¬ 
shaden, in Gcsetjbuchern und vor allem in den philoso- 
phischen Partien des Epos Mahfibharata. Unter diesen 
ist die Bhagavadgita, ,,die vom Erhabenen (d. h. Kri¬ 
shna) verkiindete Geheimlehrc“, bis zur Gegenwart hin 
von entscheidender Bedeutung geworden, weil in ihr 
vor alien drci Anschauungen zuin Ausdruck kamen, die 
sich als aufterordentlich fruchtbar erwiesen haben: 1. Die 
Erldsung wird nicht nur denen zuteil, die den All-Gott, 
in dem allcs wurzelt und aus dem alles hervorgeht, als 
den all-einen Urgrund erkennen, sondern auch denen, 
die ihn als cinen persdnlichen, gnadenrcichen, dem Men- 
schen im Ich-Du-Verhaltnis gegenuberstchendcn Hcrrn 
in froinmer Ergebenheit (bhakti)) verehren. 2. Der All- 
Ciott ist Vishnu und manifestiert sich auf Erden in 
menschlicher Ciestalt als Krishna. 3. Die Weltentsagung 
ist nicht der einzige Weg zum Heil; selbstlose Pflicht- 
crfullung und eine edle Gesinnung, die nicht an der 
Welt hiingt und leidenschaftslosen Gleichmut iibt, ver- 
biirgt ebenfalls die Befreiung aus den Fesseln des San- 
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sara. So erfahten die Forderungen des praktischen Le- 
bens, welche die asketische Moral in den Hintergrund 
gestellt hatte, ihr voiles Recht, und neben das einseitig 
quietistische Ideal wird ein aktivistisches gcsc^t — cine 
bemerkenswertc Wandlung, die uns aurh in dcm im 
nachsten Abschnitt zu behandelnden Mahayana ent- 
gegentritt. 

Fiir die ganze wcitcre Ausbildung des philosophic 
schcn Denkens ist cine Wissenschaft von hervorragen- 
der Bedeutung gewesen, deren grundlcgendc Werke 
in diesem Zcitalter cntstanden sind — die Grammatik. 
Die Beschaftigung init den hciligen Vcdatexten hatte die 
Indcr friihzeitig dazu veranlaftt, die Sprachc zu analy- 
sieren und fiber denZusammenhang zwischen einemDing 
undseinem Namen nachzudenken. Aus diesem wcitgehcn- 
den Interesse am Wort cntstand einceigene Wissenschaft, 
die in dcm beruhinten Lehrbuch des Panini (1. Jahrhun- 
dert v. Chr.), in dem dieses erlauternde Werk des Katya- 
yana und dcm ,,grofien Kommentar“ (Mahabhashya) des 
Patanjali (2. Jahrhundert v. Chr.) ihrc mabgebcndeDar- 
stellung fand. Paninis „acht Biichcr grammatischer Rc- 
geln“ sind in kurzen Merkspriichcn, die fast die Form 
von algcbraischcn Formcln haben, abgcfaftt, der Kom- 
mentar des Patanjali in eincm gelehrtcn Prosastil, der 
seine Herkunft aus der Praxis wissenschaftlirher Dis- 
kussionen verrat. Die Methodc, den gesamten Inhalt 
eines wisscnschaftlichen Systems in knappester Form in 
kurzen Leitsatjen zusammenzufassen und dann (lurch 
einen ausfuhrlichen Kommentar zu crlautcrn, ist fiir die 
verschiedenstcn Wisscnschaften vorbildlich gewesen,nicht 
zum wenigsten fiir die Philosophic, wic die Tatsache 
zeigt, daft in der Folgezeit alle mctaphysischen Lchr- 
gebaude in Sutras und Bhashyas zur Darstellung kamen. 
Die Grammatiker haben nicht nur formell, sondern 
auch inhaltlich die Philosophic stark beeinfluftt. Denn 
von ihnen sind Probleme angeschnitten worden, welche 
spater in philosophischen Werken immer wieder be- 
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handelt werdcn. So lehrt Katyayana die uranfangliche 
Verbindung, die zwischen einem Wort und seiner Be- 
deutung bestcht; er stellt fest, daft das Wort die Spe- 
zies (akriti), nicht das Einzelding bezeichnet, und er 
behauptet, daft das Wort ewig, d. h. iiberall latent vor- 
handen ist, und folglich, wenn es ausgesprochen wird, 
nicht cntsteht, sondcrn nur zur Erscheinung kommt. Diese 
Lchrsatje bilden nun die metaphysische Grundlage der 
Mimansa, der Philosophic des vedischen Opferdienstes, 
die in den Sutras des Jaimini ihre klassische Formulie- 
rung fand. Mit II. Jacobi 14 ist anzunehmen, daft diese 
iiltcste Darstellung eines philosophischen Systems in 
Sutraform dersclbcn Periode entstammt, in welcher 
derartige Spekulationcn iiber das Wescn des Wortes 
die Grammatiker aufs lebhafteste beschaftigten. Dafiir 
spricht ferner die Tatsache, daft die Mimansa „auch in 
formaler Beziehung ein naheres Verhaltnis zur Gram- 
matik hat als irgendein anderer Zweig der altcren Lite- 
ratur, da nur in jenen beiden Disziplincn die strenge 
Bcweisfuhrung mit Griinden pro und contra zur Fest- 
setzung der Lehrsiitze als Methode der Darstellung zur 
Ausbildung und steten Anwcndung gelangt ist“. Es ist 
deshalb anzunehmen, daft die Mimansa-Sutras in der 
zweiten Halfte dieses Zeitalters entstanden sind. 

Bci den Grammatikern lindet sich weiterhin nodi eine 
wichtige Erkenntnis, die fur die Weiterentwicklung von 
richtungweiscndcr Bedeutung war: Patanjali klassifiziert 
die Worte als Nomina, Adjektiva und Verba und bahnt 
damit eine ontologische Untcrscheidung von Dingen, 
Eigenschaften und Handlungen an, welche der alteren 
Zcit noch fremd war. Damit waren die Vorausse^ungen 
fur die Aufstellung ciner Kategorienlehre gegeben. Eine 
solche ist von dem Vaisheshika durchgetuhrt worden, 
einem System, das selbst wenn es noch zu Ende dieses 
Zcitalteis entstanden ist, jedenfalls erst im folgenden 
seine Wirkung entfaltetc und deshalb erst im nachsten 
Abschnitt zu behandeln ist. 



Von der Zeituende bis ca. 250 n. Chr. 


63 


3. Das Zeitalter des aufsteigenden Grofien Fahrzeugs 
(1 bis ca. 250 n. Chr.) 

In den Jahrhunderten um die Zeilwende vollzog sich 
innerhalb des Buddhismus eine tiefgrcifende Wand- 
lung, die nicht nur fur die Gcistcsgeschichte Indiens, 
sondern auch des ganzen Fernen Ostcns cine weittra- 
gende Bedeutung gewinnen sollte. War der Buddhismus 
bisher eine Heilslehre gewesen, wclche den einzclnen 
ganz auf sich gestellt und ihm als letjtcs Ziel seines 
Strebens das durch eigcnc Selbstvervollkommnung er- 
reichbarc schlieftliche Eingehen ins Nirvana vcrheiSen 
hattc, so wurde cr jetjt allmahlich, aber in standig 
wachsendem Umfange zu einer Religion, welche jeden 
ihrer Bekenncr zu einem Bodhisattva, einem Anwarter 
der Buddhaschaft, zu einem kiinftigen Welterleuchter, 
machen wollte und ihm hierzu die Ililfe iiberirdischcr 
Heiliger in Aussicht stelltc. An die Stclle der Vorstel- 
lung von den wenigen Buddhas, die im Nirvana fur 
immer crloschcn, in das Weltgcschehen nicht mehr cin- 
greifen, trat der Glaube an eine unermeftliche Zahl von 
ihnen, welche in himmlischen Sphiircn thrortend den im 
Sansara umherirrenden Lebewescn ihre gnadenvolle 
Hilfe auf dem Wcge zur Erldsung zuteil werden lassen. 
Diese neue Richtung, die ein „groUes Fahrzeug“ (maha- 
yana) zum Hcil sein wollte, verdrangte zwar nicht die 
friiheren Schulen, die sic jetjt absprcchcnd als das 
„kleine“ (d. h. geringe) Fahrzeug (hinayana) charak- 
terisierte, aber sie uberfliigcltc sie bald, wcil ihre uni- 
versalistischen Tendcnzen und ihr Entgegenkommcn an 
die Bedurfnisse des menschlichen Herzens einen begei- 
sterten Widerhall fanden zu einer Zcit, die in der 
„bhakti“ gegen ein hochstes gutes Wesen und in dem 
selbstlosen Tun zum Wohle der Mitmenschen ein neues 
Ideal aufgestellt hatte. Es ist klar, dafi die religiosen 
Prinzipien dcs Mahayana mit den Lehren des alten 
Buddhismus von der Vielheit der in funktioncller Ab- 
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hangigkeit voneinandcr entstehenden Daseinsfaktoren 
dcr cmpirischen Welt sehr wohl vereinbar waren. Aber 
diese Philosophic, welche zwar lehrte, dafl Individuen 
kein wahrcs Sein besitjen, den vielen Dharmas aber eine 
objektive Realitat zuschrieb, geniigte nieht mehr dem 
Wissensdurst eincr Zeit, die von der All-Einhcitslehre 
der Upanishaden und des Epos tiefe Eindriicke empfan- 
gen hattc. So ging denn die Spckulation des Mahayana 
cntschlosscn vom Pluralismus zum Monismus liber, frei- 
lich zu einem Monismus eigener Art, der gerade in 
scharfstc Opposition trat zu der realistischen Thcorie 
vom Brahma als der gcistigen Ursubstanz, aus der sich 
alles entwickclt hat. Dcnn die Lchre spricht alien Dhar¬ 
mas, da sic sich gegcnseitig bedingen, jede wahrc Reali- 
tat ab, das „Absolute“, d. h. das, was losgelost von alien 
verganglichcn Erscheinungen iibrigbleibt, ist dcshalb ein 
unsubstanticlles „Lecres‘\ das sich nur negativ bestim- 
tncn laftt, weil jedcr Versuch, cs in Wortc zu fassen, 
nur bei ctwas Begrenztem und Relativem haltmachen 
mufitc. Die buddhistische Weltdeutung und Heilslehre 
hat, vom Standpunkt dieser Erkenntnis aus gesehen, 
nur den Wert eincr behelfsmafiigcn Verhiillungs- 
wahrheit, die zum vollkommcncn Wissen vom Shunya 
hinfiihrt. Damit ist mit voller Deutlichkeit das Prinzip 
der zwcistufigen Wahrheit aufgestellt worden, das in 
dcr Folgczeit in der indisdien Philosophic so hohe 
Bedeutung crlangtc. Die hier skizzicrten Gedanken- 
gangc tauchcn zucrst in den Sutras von der ,,Vollkom- 
menhcit dcr Erkenntnis'* auf und finden dann in der 
sog. „Mittlercn Lehre“ des Nagarjuna (2. Jahrhundert 
n. Ghr.) ihre systematischc Ausbildung. 

Wahrend so innerhalb des Buddhismus eine Philo¬ 
sophic entstand, die vdllig neue Bahnen einschlug, 
waren auch die Vertrcter des Hinayana nidit mufiig, 
ihre Systcme waiter auszubauen und teils in gelehrten 
Kommentaren, teils in zusammenfassenden Wcrken 
fcstzulegen. Den Eortschritt des Denkens kennzeichnet 
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die vor allem bei den Sautrantikas hervortretende 
Tendenz, die alte dingliche Auffassung der Dharmas 
wenigstens teilweise zu iiberwinden, indem cine Reihe 
von ihnen fur blofle Ausfallwerte erklart wurden. 

Eine bedeutsame Forderung soil der Buddhismus 
namentlich an dem Hofe dcs Kushana-Kaisers Ka- 
nishka (2. Jahrhundert) gefunden habcn, der in Pesha- 
var an der heutigen afghanischen Grcnzc residiertc. 

Gegen die Buddhisten kampften die Vcrtreter der 
vedischen Orthodoxic mit grofiem Scharfsinn, wie die 
nur in Zitaten bekannten Ausfuhrungcn eines alten 
Kommentators der Mimansa-Sutras beweisen. 

Die bedeutsamstc Neuerung innerhalb der brahma- 
nischen Philosophic dieses Zeitalters besteht darin, dab 
zwei neue Systcme mit ihren Sutras hervortreten: das 
Vaisheshika dcs Kanada und der Nyaya des Gotama. 
Das erstcre ist vor allem cine Naturphilosophie auf 
atomistischer Grundlage, das letztere bcschaftigt sich 
vorzugsweise mit Logik, steht aber dadurch, dali es die 
Lehren des Vaisheshika anerkennt und in sich auf- 
genommen hat, von jehcr zu diesem in enger Verbin- 
dung. Das Vaisheshika unterscheidet sich von alien 
bisherigen Systemen darin, da6 es Substanzen, Quali- 
taten und Bewegungen (Aktivitaten) als durchaus ver- 
schiedencn ontologischen Kategoricn zugchorend be- 
trachtet und innerhalb jeder dicscr Gruppen die Ge- 
samtheit allcs Erfahrbaren auf einc geringe Anzahl 
von Realitaten zuriickfiihrt, welche in dicse Klassen 
cingeordnet werden. Die Beziehungen, in welchcn die 
Realitaten zueinander stehen konnen, werden unter 
drei weitere Kategorien: Gemeinsamkeit (Allgemein- 
begrifl), Besonderheit und Inharenz begriffen, die selbst 
nicht etwa als blofle Abstraktionen gelten, sondern 
auch als objektiv real anerkannt werden. Damit war 
ein Pluralismus aufgestellt, der von dem vedischen 
wie dem buddhistischen gleichcrweise versdiieden, das 
Weltgesdiehen aus einer Vielheit von nicht mehr redu- 
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zierbaren Realitaten zu erkliiren sucht, die nicht auf 
cinen lctztcn allumfassenden Urgrund zuriickgehen. So- 
wohl die Kategoricnlehre wie die naturwissenschaft- 
lichen Anschauungen des Vaisheshika haben die Ent- 
wicklung des philosophisdienDenkens mafigebendbeein- 
llufit. So hat z. B. Kanada dadurch, dab er die physi- 
kalische Natur des Tones lehrte und daraus folgerte, 
dab cr nicht ewig sein kdnne und dab er dartat, dab 
die Verbindung zwischen einem Wort und seiner Be- 
deutung auf [Convention bcruhe, wesentlich dazu bei- 
gctragen, dab die abstrusen Theorien der Grammatiker 
und Mimansakas auberhalb des Kreises dieser selbst 
allgcmein in Mibkredit gerieten. Die jedem ortho- 
doxcn Brahmancn heiligc Vorstellung, dab der Veda 
cvvig und ubermcnschlichen Ursprungs sei, zu deren 
Begriindung diese Theorien dientcn, wurde freilich 
dadurch nicht in Mitleidenschaft gezogen, denn Kanada 
lehrt, dab cin ubcrmcnschliches Wesen den Veda bei 
Beginn einer jeden Weltperiode erneut in der glcichen 
form verkiindet, in welcher er in einem friiheren Kalpa 
bestand. 

Der Nyaya legt in seinen Sutras den Schwcrpunkt 
aul Krkenntnisthcoric, Logik und Dialektik; diese er- 
halten im besondcren Minblick auf ihre Anwendung 
bei Redekainpfen einc systematische Darstellung. Ob- 
wohl diesem crstcn Versuch, die Wege richtigen und 
falschen Denkens einer theorctischen Betrachtung zu 
unterziehen, noch mancherlei Unvollkommenheiten an- 
halteten, ist er an sich doch sehr bemerkenswert und 
ais Ausgangspunkt fiir die zahlreichen logischen Unter- 
suchungen. welche spiiter auch andere Schulen betrie- 
ben, vorbildlich gewesen. 

4. Das Zeitalter der Guptas 

(ca. 250 bis ca. 500 n. Chr.) 

Kurz nach dOO n. Chr begriindete cin Konig Can- 
dragupta cine Dynastic, die bis um 5U0 einen groben 
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Teil Nordindicns beherrschte und auch spaterhin noch 
bestand, wenn auch ihre Macht nur noch gering war. 
Da alle Konige die Namen von Hindugottern mit einem 
angehangten ,,Giipta“ z. B.: Candragupta (..beschiitjt 
vom Mondgott“) fiihren, wird dieses Hen scherhaus als 
das der Guptas bezeichnet. Die Rcgierungszeit dcr 
Guptas gilt als das goldene Zeitalter lndiens, denn 
unter diesen hochgebildeten Fursten erfreute sich nirht 
nur die Bevblkcrung hohen Wohlstandes, sondcrn auch 
das geistige Lcben entfaltctc sich zu seiner hdchsten 
Bliite, gehort doch dcr grofite Dichter lndiens, Kalidasa, 
diescr Epoche an. Auch der Philosophic kain dies zu- 
gute, um so mchr da die Guptas, obwohl selbst Hindus, 
auch den Buddhisten und Jainas ihre Huld zuwandten. 

In diese Zeit fallt das Wirkcn Buddhagosas, des 
groften Kommentators der Pali-Texte und Vasuban- 
dhus, eines der grbBten und vielscitigsten Denker unter 
den Buddhisten. Vasubandhu verfaBte den „Abhi- 
dharma-kosha“, die noch heute in Ostasien und Tibet 
als maBgebend betrachtete Dogmatik des „Klcincn 
Fahrzeugs“. In seincn spatercn Jahren wurde cr Ma- 
hayanist und ein Vorkampfer der von seinem Bruder 
Asanga vertretcncn ,,Nur-BewuBtseinslehre“. Es ist 
dies cin subjektivcr Idealismus, der in scharfsinniger 
Weise die Realitiit der Auftenwelt bestrcitet und alle 
Erfahrungen eines Einzclwcsens als Bewufitseinsblitzc 
auffafit, die sich in ununterbrochener Kette fortsetzen. 
Dieser „Vijnana-vada“ dcr ,,Yogacara-Schule“ lchrt 
wie die „Mittlere Lchre“ eine niedere praktische und 
cine hoherc, im Yoga zu verwirklichendc monistische 
Wahrheit, charakterisiert das Absolute abcr als eine 
Ansich-Realitiit, als das reinc einheitliche, nicht diffc* 
renzierte Geistige. 

Neben den Problemen dcr Metaphysik beschaftigen 
die buddhistischen Denker jetzt auch in wachsendcm 
Malle solche der Logik. Dignaga, der ein Schiilcr Vasu- 
bandhus gewesen sein soil, wurde im Kampfe mit dem 
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inzwischen von Vatsyayana im Kommentar zu den 
Nyaya-Sutras weiter entwickelten Nyaya zum Begriin- 
der einer buddhistischen Logik, so daft er als der „Ari- 
stoteles der buddhistischen Welt“ bezeichnet worden ist. 

Nach dem Vorbild der Buddhisten und der Miman- 
sakas und des Nyaya-Vaisheshika, welche ihre An- 
schauungen in kurzen Lehrsatzen und diese ausfuhrlich 
erlauternden gelehrten Kommentaren prazisiert hatten, 
gingen auch die anderen Schulen dazu iiber, ihre 
Systcme in wissenschaftlicher Form darzustellen. Bei 
den Jainas geschah dies zuerst durch Umasvati in seiner 
knappen, aber erschopfenden Dogmatik. 

Die in sich verschicdcnartigcn Lehren der Upanisha- 
den waren im Mahabharata, in den Puranas und ande¬ 
ren populiircn Werkcn in vielfaltiger Weise vermischt, 
neu gruppiert und wciterentwickelt worden. Es hatte 
sich so eine Anzahl von Schulen herausgebildet, die 
jetzt in der Ara der Lcitfaden bestrebt sein mufiten, 
ihre Anschauungcn systeinatisch zur Darstellung zu 
bringen. Dadurch wurden die Unterschicde zwischen 
den divergierenden Ansichtcn, die in dem Durch- und 
Nebeneinandcr dieser Tcxte fur uns schwer greifbar 
sind, ins klarc Licht geriickt, zugleich aber auch akzen- 
tuiert und erweitert. Das fiihrtc schliefilich dazu, daft 
ncuc Systcme entstanden, die sich vom Vedanta selb- 
stiindig machten und von jetzt an ein Sonderdasein 
fiihrtcn. 

Das Sankhya der alteren Zeit war eine Form des 
Vedanta gewesen: F.inzelseelen wie Urnatur waren ihm 
letzthin nur verschicdene Manifcstationen des einen 
ens realissiinum. Jet5t bildete sich ein neues, von uns 
als ,,klassischcs“ bczcichnetcs Sankhya heraus, das den 
Gegensatz zwischen dem Geistigen, d. h. Bewuflten 
und dem Ungcistigen, d. h. der aktiven Urnatur und 
ihren Kdukten als so tiefgehend ansah, dafi cs beide 
nicht mchr aus einem gemeinsamen Urwesen herleitete, 
sondern einen Dualismus zwischen einer Vielheit von 
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Geistmonaden und einer Urmateric (genauer Kraft- 
substanz) aufstelite und jede reale Verbindung zwi- 
sdien den Seelen und der Kraftsubstanz in Abrede 
stellte. Entsprechend den hochentwickelten abstrakten 
Gedankenkonstruktionen dieser Zeit wird der Zusam- 
menhang zwisdien beiden nur a Is ein schcinbarer vor- 
gestellt, wie der zwischcn dem Mond und dcm Wasser, 
in welchem cr sich spicgelt. Da nach diescm neuen 
Sankhya das All-eine als die gemcinsame Basis der 
beiden vollig verschiedenen Komponenten der cmpiri- 
schen Welt in Fortfall komrnt, fur die Erklarung alles 
kosmischen Geschehens und der schicksalhaften Vergel- 
tung die Annahme einer immancnten kosmischen und 
moralischen Ordnung aber vollig ausreicht, verliilk 
diese Schule den Boden pancntheistischer Anschau- 
ungen und vertritt glcich den Buddhistcn und Jainas 
einen ethisch-fundierten Atheismus. Die mafigcblichc 
Hauptschrift dcs ,,klassischen Sankhya" ist die „San- 
khya-karika“ des Ishvarakrishna, ein Wcrk, dessen 
Lehre in der Folgezeit durch zahlrciche Kommen- 
tatoren erliiutert und weiter ausgebaut wordcn ist. Der 
grofte Erfolg, den die Neubcgriindung des Sankhya 
hatte, spricht sich aufs Deutlichste darin aus, daft man 
fortan unter „Sankhya“ in erster Linie das „klassische“ 
System verstand und es schliefilich als eine alte, angeb- 
lich vorbuddhistischc Lehre ansah. 

Die neue wisscnschaftliche Grundlagc,die das Sankhya 
der Seelenlehrc gab, suchten auch die Yoga-Psycho- 
logen ihren Zwecken nutzbar zu machen. Das Yoga- 
Sutra des Patanjali — wahrscheinlich eine Neuredak- 
tion von Texten der seit langem geubten Meditations- 
praxis — errichtct dcshalb sein Lehrgebaudc auf einer 
Basis, die im wescntlichen dcr der Karika cntspricht. Da 
der brahmanische Yoga seit langem in dcr Konzen- 
tration iiber einen hochsten Gott ein wcscntliches Mit- 
tel zur Gewinnung der Seelenruhe gesehen hatte, 
konnte auch das „klassisdie“ Yoga-System nicht des 
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Gottesbegriffs entraten. Fur einen Weltschopfer, Welt- 
regierer und Weltrichter war in einer Lehre, die den 
Erlosten jede Aktivitat abspricht und alle Veranderun- 
gen im Kosmos und im Menschenleben auf die unbe- 
wuftt nach ewigen ihr innewohnenden Gesetzen tatige 
Ursubstanz zurlickf(ihrt, kein Raum; Gott konnte daher 
nur als eine von dcr Welt vcrschicdenc, ewig-erloste 
Scelc aufgcfafit werden, welche den Heilsuchenden als 
Vorbild dient. 

Die All-Einheitslehrc des Vedanta, wie sie uns in 
den IJpanishadcn, iin Mahabharata, in den Puranas 
und anderen Werkcn entgegentritt, scheint auch schon 
friihzeitig von verschiedcncn Mcistcrn cine systemati¬ 
se! ic Zusainmenfassung crhaltcn zu haben, doch sind 
ihrc Sdiriftcn nicht auf uns gckoinmen. Der Grundtext 
des Vedanta, der der ganzen spateren Zeit als autori- 
tativc Richtschnur gilt, das Brahma-Sutra dcs Bada- 
rayana, ist, soweit sich aus seinen ratselhaften Aphoris- 
mcn schlicficn lafit, erst in einer Zeit entstanden odcr 
wenigstens dclinitiv redigiert worden, als das klassische 
Sankhya und die buddhistisehe ,.Nur-Bcwufitseins- 
lehrc“ sehon existierten, da es diese bekiirnpft. Es lehrt 
in Verschmelzung der verschicdenen Theorien der hcili- 
gen Schriften eine Entfaltung Gottes zur Welt und eine 
Erlosung, bei welcher die Individualitat der Fanzel- 
seelen crhaltcn bleibt. 

.). Dus Zcilaltcr dcr grofsten huUurcllcn Ausbrcitimg 
(ca. 300 bis ca. 750 n. Chr.) 

ISIaeh deni Niedcrgang des Gupta-Reiches hat nur 
nodi cinnial ein llindu-Kaiscr, Harsha ( 606 — 647 ), 
einen groBen Teil des Gangeskontinents beherrscht, 
glcichwohl aber hat Indien, wenn es auch in zahlreiche 
Staatcn zerliel, eine Expansionskraft von grofitem Um- 
fangc cntfaltct. Indischc Kolonicn bestanden in Hinter- 
indien und Indoncsicn und schufen dort brahmanische 
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und buddhistische Bauten, die zu den groftartigsten dcr 
Welt gehoren; nach China zogen zahlreichc indische 
Missionare, die dort die Lehre des Vollcndetcn ver- 
breiteten und andererseits kamen von dort viele fromme 
Pilgcr nach Indien, um in den buddhistischcn Univcrsi- 
taten zu den Fiiften beriihmtcr Eehrer zu sitzen. I in 
damaligen Reich der Mitte hatte das Mahayana so feste 
Wurzel gefaftt, daft es dort cine philosophischc Weiter- 
bildung durch chinesische Meister crfuhr. Auf seinein 
Siegeszug durch den Fcrncn Osten fand es schlicftlich 
noch 552 in Japan, um 650 in Tibet ein neucs Hcrr- 
schaftsgebiet. 

Die Philosophic setztc auch in dieser Pcriode ihren 
Hohenflug fort. Untcr den Buddhistcn dieser Zeit 
fuhrte der Siidinder Dharmakirti die logischen Untcr- 
suchungen Dignagas weiter und vertrat einen in ge- 
wissem Umfange an Kant getnahnenden Kritizismus, 
indem er unterschied zwischen der rcinen sinnlichen 
Wahrnehmung, die nur das Vorhandensein von eincm 
Seienden anzeigt, und den Konstruktionen des Den- 
kens, die aus diesem realen Gcgcbcnen subjektive Vor- 
stellungen macht. 

Auch unter den Jainas trat cine Rcihe von bedeu- 
tenden Autoren auf, wclchc die mctaphysischcn Telircn 
ihrer Religion in der Form von systcmatischcn Lchr- 
biichern darlegten und logischc Probleme bchandeltcn. 

Es ist ein bemerkenswertes Zcichcn fiir die Erstar- 
kung der brahmanischen Orthodoxic in dieser Pcriode, 
daft auch die Philosophic des vcdischcn Werkdiensfcs, 
die Mimansa, durch Anpassung an die Ergcbnissc des 
Denkens ihrer Zeit und in standiger Auscinandcr- 
setzung mit diesen eine Neuformulicrung ihrer Lehren 
vornahm. Prabhakara (7. Jahrhundert) begrundete eine 
Mimansa-Schule, welche die Katcgoricn-Lchrc des 
Nyaya-Vaisheshika in abgewandelter Form iibernahm 
und auch der Idee dcr ErloSung einen Platz im System 
anwies. 
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Die anderen orthodoxen Systeme bildeten das iiber- 
kommene Gedankengut durch Kommentare weiter aus, 
wahrend eine reiche populare Literatur in Sanskrit und 
sudindischcn, dravidischen Spradien sidi um die Ver- 
breitung des Vedanta und die Pflege der Ansdiauungen 
vishnuitischer und shivaitischer Schulen bemuhte. 

Ihr bestimmendes Geprage erhielt das Geistesleben 
dieser Periode aber durch das Aufkommcn des Tan- 
trismus und Shaktismus. Der Tantrismus ist eine Ge- 
hcimwissenschaft des Rituals, welche mit Hilfe beson- 
derer Zeremonien und sakraler Akte vor allcm durch 
Verwendung von mystischen Silbcn, Worten und Sprii- 
chen (Mantra) zauberische Wirkungen erzielen und 
einen Kontakt mit dem Transzendenten gewinnen will; 
cr stellt also gcwissermafien eine Erneuerung der ma- 
gischen Weltanschauung der Brahmana-Zeit auf einer 
hoheren Ebene dar. Der Shaktismus ist eine Lchre, 
welche als Gottinnen vorgestellten Kraftcn (shakti) eine 
hervorragende Rollc im Welt- und Heilsgeschehen an- 
weist. Es handelt sich bei dem letzteren offenbar um 
eine uralte Anschauung, die von jeher bei der vor- 
arischen Bevolkerung verbreitet war, die aber jetzt im 
Zugc der in den fuhrenden geistigen Kreiscn sich voll- 
ziehenden rassisdicn Vermischung und sozialen Um- 
schichtung auch in den gelehrtcn Spharen der Gesell- 
schaft Bedeutung gewann. Beide Bewegungcn haben 
sich nach und nach in verschiedenem Umfange inner- 
halb der vcrschiedensten Bczirkc des geistigen Lebens 
fuhtbar gemacht, ihren starksten Einfluft haben sie auf 
den Shivaismus, auf den Vishnuismus und auf den 
Mahayana-Buddhismus ausgeiibt. Ihre Bestrebungen 
fanden einen Niederschiag in einer grofien Zahl von 
Schriften, fiir welche ein iibernaturlidier Ursprung in 
Anspruch genommen wurdc (Agamas, Sanhitas, Tan- 
tras) und emer ihrer Erkiarung gewidmeten Literatur, 
die zur Grundlage wurde fur cine Reihe von schul- 
maliig durchgebildeten und dargestellten Systemen, 
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welche die Philosophic der folgenden Jahrhunderte 
entscheidend beeinfluftten. 


6. Das Zeitalter der brahmanischen Ge genre format ion 
(ca. 750 bis ca. 1000 n. Chr.) 

U ngeachtet der groften Ausbreitung, die der Bud- 
dhismus in Hinter- und Inselindien, sowie in den Rci- 
chen des Fernen Ostens gewonnen, und ungeachtct der 
hohen geistigen Lcistungen, die er noch in Indien 
selbst in den ersten Jahrhundcrten der zweiten Halfte 
des sich zu Endc neigenden ersten Jahrtausends unserer 
Zeitrechnung voilbracht hattc, befand cr sich auf dem 
Gangeskontinent bercits in einem Zustande des Ruck- 
gangs. Die groften Masscn wie die geistigen Fiihrer In- 
dicns wandten sich mehr und mehr von ihm ab, obwolii 
er .durch die tantrischcn und shaktistischen Lehren des 
„Diamant-Fahrzeugs“ den Bediirfnissen des Zeitgeists 
weitgehend cntgcgenzukommen suchte. Der Glaube an 
einen personlichen ewigcn Weltenherrn, dcr scit der 
Zeit der Upanishaden und der Gita einen Teil dcr 
Philosophen so machtig angezogen hatte, von den Ver- 
tretern der Mimansa, des klassischen Sankhya, des 
Jainismus und Buddhismus aber aufs heftigste bc- 
kiimpft worden war, wurdc mehr und mehr zur vor- 
herrschenden Oberzeugung dcr Mehrzahl derer, die die 
alten metaphysischen Systeme auslegtcn oder ncue auf- 
stellten. Diese theistische Tendenz des Zcitaltcrs zeigt 
sich gleicherwcise in der Ausbildung, welche die Gottcs- 
idee im Nyaya-Vaisheshika und iin klassischen Yoga 
je^t erfuhr, wie darin, daft auch die neu aufkommen- 
den idealistischen Systeme dcr Brahmancn ihr im 
Gegensatz zu denen ihrer buddhistischen Vorbildcr 
Raum gewahrten. 

Gleich der Mimansa, dem Sankhya, dem Yoga, dem 
Nyaya und Vaisheshika hatte auch der Vedanta bisher 
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auf dem Standpunkt eines erkenntnistheoretischen 
Rcalismus gestanden. Er hatte sich freilich, im Gegen- 
satz zu ihnen, idealistischen Gcdankengangen insofern 
genahert, als er gclehrt hatte, daft die Welt im Ver- 
gleich zum all-eincn Weltenherrn nur cine Realitat ge- 
ringeren Wertes bcsitze und daft die Zauberkraft 
(maya) Gottes die rcale Umformung eines Teiles Got- 
tes zur Welt hervorbringe und den von Nichtwissen 
vcrblendcten Menschcn daran hindere, sich seiner 
Wcsenscinbeit mit Gott bewuftt zu werden. Tief beein- 
druekt von dev ^MiVtieren \,e\\re li det ttuddVvislen, 
welche der vcrganglichcn Wandclwelt jede wahrc 
Realitat abspracb, und von der Thcorie der Vijnana- 
vadins, welche dem reinen Bewufttscin allein wahres 
Sein zuerkennt, interpretierten jetzt Vedanta-Philo- 
sophen die Lehre vom all-einen Atman in dem Sinnc, 
daft er die einzigc unvcriinderliche Realitat ist, wiih- 
rcnd alle Vielheit nur eincn ihm falschlich aufgebiirdc- 
ten Schcin darstellt. Die Autoritat dcs Veda, der Glaube 
an eincn Weltenherrn, an wandcrnde Scelen, an eine 
IJrmaterie, die ritucllen und sozialen Vorschriften der 
llrahmancn bleiben dessenungeachtet in Kraft, sie haben 
ihre Giiltigkcit als eine ,,niedere Wahrheit“, die zu 
der hdhcrcn Erkenntnis des akosmistischen Brahma hin- 
fiihrt und verlieren erst dann ihre Bcdcutung, wenn 
die sc errcicht worden ist. Der crste Mcister, der eincn 
derartig umgestaltcten Vedanta in knapper Form dar- 
legte, war Gaudapada; der Schuler von (lessen Schuler 
Govinda, der grofte Shankara (angeblich 788 — 820 ) 
suchtc dicscn neuen Vedanta als schriftgemaft zu er- 
weiscn in seinem Kommcntar zu den Brahma-Sutren 
und zahlreichen anderen Schriften. Shankara wurde 
dadurch zum Begriinder einer Vcdanta-Schule, welche 
bis heute das indische Dcnken aufs starkste beeinfluftt 
hat. 

Gaudapada und Shankara waren nicht die cinzigen 
Philosophcn, welche die Ergebnisse der buddhistischen 
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Erkcnntnistheorie fur die Metaphysik des Hindutums 
nutzbar zu machen suchten. In Kashmir stiftcte Vasu- 
gupta (9. Jahrhundert) ein shivaitischcs System (die 
sog. „Wiedererkcnnungslehre“), welches den Wcltpro- 
zefi als die Objcktivation der Gedanken dcs all-eincn 
Absoluten, des Gottes Shiva auffafit. In etwa derselben 
Zeit entstand auch das grofte 24 000 Strophen umfas- 
sende „Yoga-vasishta“, das Werk eines unbekannten 
Autors (bezw. einer Mehrzahl von Autoren), in wel- 
chem das Ulusonsche Weltgeschehen als cine \m Abso¬ 
luten entstandenc Bewcgung erkliirt wird. 

Die lange Reihe derDenker von hohemRang, welchc 
die klassische Periodc hervorgebracht hat, beschlicftt 
ein merkwiirdiger Mann, dessen Werkc bis heute ihre 
Bedeutung bewahrt haben, von dessen Personlichkeit 
wir aber nichts nahercs wissen: der Brahmane Vacas- 
patimishra aus Mithila (heute Tirhut) zu Endc des 
9. Jahrhunderts. Dicser hat die Hauptwerkc des Nyaya, 
des Sankhya, dcs Yoga, der Mimansa und des Vedanta 
(Shankaras) gleicherweise kommentiert, und zwar in 
solchcr Weise, daft dadurch jedes System eine wesent- 
liche Klarung und Weitcrbildung erfuhr. In der eigen- 
artigen Stellungnahmc gegenuber der Viclheit der phi- 
losophischen Lehren, die in diesem Verhalten zum Aus- 
druck kommt, spricht sich die Erkenntnis aus, daft alle 
Lehrgebaude nur gleichsam glcichberechtigtc Ililfskon- 
struktionen sind, die Denker von verschiedener Kapazi- 
tat errichteten, um cinen ihrer Fassungskraft angemes- 
senen Oberblick iiber die empirische Wirklichkcit ge 
winnen und sich iiber sic erheben zu konnen. 



III. Die nachklassische oder hinduistische 
Periode 


1. Das Zeitalter der scktarischen Scholastik 
(ca. 1000 bis ca. 1200 n. Chr.) 

Mu der Jahrtausendwende beginnt eine neue Epoche 
in der Gcschichte Indiens. Bisher hatte die indo-arische 
Kultur in ihrer erstaunlichcn Lebenskraft nicht nur 
vermocht, die verschiedenstcn, ihr urspriinglich frem- 
dcn Elemente in sich aufzunehmen und die mannig- 
faltigstcn Vdlkcr sich zu unterwerfen, sondern sie 
hatte auch jenseits der den Gangeskontinent um- 
schliefienden Gebirge und Mecrc eine ungcmein frucht- 
bringende Wirksamkeit entfalten konnen. Hierin trat 
jctjt ein volliger Wandel ein. Mit dcm Riickgang dcs 
Buddhismus in seinern Heimatlande kam der lebcn- 
dige Kontakt, den indische Missionare und chinesische 
Pilger zwischen Indien und dem Eernen Osten aufrecht- 
crhalten hatten, in Eortfall, und allmahlich losten sich 
auch die Verbindungen mit den Ilindu-Kolonien in 
Hinterindien und Indonesien. Der Gedanke an eine 
Expansion schwand mehr und mehr, so daB schlieBlich 
sugar das Oberschreiten des ,,schwarzen Wassers“ des 
Ozeans als sundhaftes Tun gait. Die altc Kultur war 
aber nicht einmal in der Lage, auf die Dauer ihren Bc- 
stand in ihrem eigenen Bereich aufrechtzuerhalten. Die 
neuerstandene Cilaubensmacht dcs Islam drang zuerst 
in einzclnen VorstoBcn in die Gebiete des Nordens ein, 
uin dann in iinmer breiterem Ausmafi schlieSlich den 
ganzen Kontinent zu iiberfluten und einen grofien Teil 
seiner Bewohner scinen religioscn und staatlichen Ord- 
nungen untertan zu machen. Wenn dieser jahrhundert- 
lang wahrende ProzeB auch nicht zu einer geistigen 
Alleinhcrrschaft dcr Lehren Mohammeds gefuhrt hat, 
so hat er doch die Reichwcite der einheimisdien kul- 
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turellen und religiosen Ideen wesentlich eingeengt und 
ihnen dadurch viele Moglichkeiten dcr Entfaltung ge- 
nommen. Das Nachlassen der produktiven Kraft, das in 
diesem Unvcrmogen, sich gcgeniiber dicscn frcmdcn 
politischen und geistigen Invasioncn zu behaupten, in 
die Erscheinung tritt, mufitc sich zwangsliiufig auch auf 
dem Gebiet der Philosophic fiihlbar machcn. Jc weiter 
die Zeit fortschreitet, in um so hoherem Mafic lafit sich 
ein Riickgang der Qualitiit beobachtcn. Trotz mancher 
guten Leistung im einzelnen kann die Philosophic der 
nachklassischen Zeit den Vcrglcich mit derjenigen der 
vorhergehenden Bliiteperiode nicht entfcrnt aushalten. 
Dcnn mit Scharfsinn und Gelchrsamkcit wird zwar das 
Gedankcngut, das die ganze vorhergehendc Entwick- 
lung zutage gefbrdert hatte, zustimmend oder ableh- 
nend verarbeitet, aber das Ausmafi an neuen und wirk- 
lich originellen Ideen ist nur gering. So ist cs dcnn 
schliefiiich dazu gekommen, dafi seit dem 17. Jahrhun- 
dert die eigentliche philosophische Produktion fast ver- 
siegte und das metaphysische Denken, soweit cs nicht 
aufierindische Vorstellungen aufgriff, an einem un- 
fruchtbaren Scholastizismus oder einem unselbstandigen 
Eklektizismus sein Geniigc fand. 

Die Philosophic der nachklassischen Periode unter- 
scheidet sich von der der klassischen aber nicht nur im 
Hinblick auf ihre geringere geistige Tiefe und Origi- 
nalitat, sondern auch hinsichtlich ihres Inhalts. Zwi- 
schen 500 v. bis rund 1000 n. Chr. hatten drei grofic 
Religionen mitcinander um den Vorrang gestritten und 
innerhalb des Brahmanismus hatten gottglaubige und 
gottleugnende Systcme gleichberechtigt nebencinander 
gestanden. Jetzt iindert sich das Bild in grundsatzlicher 
Weise. Der Niedergang des Buddhismus und sein 
schliefilichcs Erloschen befreite die brahmanische Spc- 
kulation von diesem ihrem bedeutendsten Gegner, aber 
auch der Jainismus schied bald aus dcr eigentlichen 
philosophisdien Diskussion aus, da er keine neuen Ideen 
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erzeugte und sich durch Einkapselung in seine Tra- 
ditionen dcr Einflufinahme auf die weitcre Entwicklung 
entzog. So war jetjt der Brahmanismus oder wie man 
diese seine Phase besser zu bezcichnen pflegt, der Hin- 
duismus, dcr einzigc Tragcr indischen Geistes gewor- 
dcn. Damit abcr war ein wesentlichcs Moment aller Be- 
wegung im geistigen Leben, der Kampf von einander 
diametral entgegengcsetzten Meinungen ausgeschaltet. 
Die so erreichte Einheit mufttc sich in einer Verstarkung 
des Eindusscs der Brahmanen und ihrer sozialen An- 
schauungcn und Anspriiche auswirken. Dies tritt nicht 
nur in der Versrharfung des Kastenwesens zutage, son- 
dcrn auch darin, daft jetzt die verschiedcnen Sekten 
der Vishnu- und Shiva-Anhanger bestrebt waren, ihrc 
Orthodoxie durch Kommentarc zu den von den Brah- 
manen anerkannten heiligen Texten zu erwcisen. 

Das crstc Vicrteljahrhundert der neucn Periode steht 
dcutlich im Zcichcn des Obergangs. Die alten Krafte 
sind noch vorhanden, die neucn beginnen ihre Wirk- 
samkcit zu entfaltcn. 

Zwar hatte schon Sultan Mahmud von Ghazni (99S 
bis 1030) mehrere Beuteziigc nach Indien unternommen 
und das Panjab seinem Reiche einverleibt, zu einer 
daucrnden Mohammedaner-Herrsdiaft iibcr den groft- 
ten Toil Nordindiens kam es aber erst untcr Moham¬ 
med Ghori (l 175—120b), seitdcm diescr 1193 Delhi, 
Kanauj und Benares in seine Gewalt gebracht und 
seine hcldherm auch Bihar und Bengalen erobert hat- 
ten. So konnte das kulturelle Leben der Buddhisten, 
Jainas und Hindus auf dem grbfitcn Teil des Konti- 
nents noch fast zwei Jahrhunderte lang seinen Fortgang 
nehmen, ohne durch die islamische Religion und Zivili- 
sation wesentlicli behindert oder becinflufit zu werden. 
Die inzwischcn unter den drei Glaubensformen einge- 
tretenen Kraftverschiebungcn treten aber inderphilo- 
sophischcn Produktion deutlich hervor. 

Der Buddhismus hatte im grofiten Teil der Ganges- 
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halbinsel seine Bedeutung eingebiilst; an manrhen Orten 
des Siidens und Nordens bestanden zwar noch buddhL 
slische Kloster, eine kompakte Anhangerschaft besafi 
er nur noch in Bihar. Hicr war die vom Kbnig Dharma- 
pala am Endc des 8. Jahrhunderts gegriindete Univcr- 
sitiit Vikramashila ein beriihmtcr Sitz buddhistischer 
Gclehrsamkeit, an welchem die Logik und Metaphysik 
des Mahayana und die Lehren des Diamant-Fahr- 
zeugs gepflegt wurden; aber auch an anderen Orten be¬ 
standen gelehrte Schulen und Institutioncn. Die Er- 
oberung Bihars durch Mohammed Khilji, Sohn des 
Bakhtyar, beraubte die Eehrc des Vollcndeten auch 
dieses seines letzten Stiitzpunktcs; die geistigen Fuhrer 
der Gemeinden, die dem Blutbad entronnen waren, 
wanderten nach Tibet, Nepal odcr anderen Teilen In- 
diens aus und die herrenlos gewordene Laicnschaft, 
soweit sic sicli nicht zum Islam bekehrte, ging im Laufe 
der Zeit im Hindutum unter. 

Der Jainismus stand in diescr Periode im Westen 
und Suden Indicns noch in hoher Bliite, wenn er auch 
vor den shivaitischen und vishnuitischen Sektenbewe- 
gungen schon mancherorts das Feld raumen mufite. Er 
brachte auch noch eine grol&e Zahl von bedcutenden 
Schriftstellcrn hervor, die seine heiligen Schriften kom- 
mentierten und seine Lehren im Sanskrit, Prakrit odcr 
in Volksprachen darstclltcn. So gehbrt der beriihmte 
Hemacandra (1089—1172) diesem Zeitalter an, der den 
Shvetambaras als der grbfttc FLxponent ihrer Lchrc gilt 
und auf die Staatsverwaltung des Konigs Kumarapala 
von Gujarat einen bedeutenden Einllufi ausgeiibt haben 
soli. 

Die sechs brahmanischen Systeme (darshana) haben, 
am Maftstab der uns erhaltenen Literatur gemessen, in 
diesem Zeitalter in sehr vcrschiedenem Grade die Phi- 
losophen beschaftigt. Wahrend die Mimansa, das San- 
khya und der Yoga in der traditionellcn Weise weiter 
gepflegt wurden, war der Nyaya der Gegenstand einer 
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bedeutenclcn und mannigfaltigen Aktivitat.Erstens nam- 
lich wurde damals seine Versdimelzung mit dem Vai- 
sheshika zu einem einheitlichen metaphysischen System 
durch die Werke wie Shivadityas „Saptapadarthi“ voll- 
zogen. Und zweilens begrundete Gangesha am Ende des 
12. Jahrhundcrts in Navadvipa (Bengalen) die Schule 
des ,,neuen Nyaya“ (navanyaya), die sich in scharfsin- 
niger, aber spi^findiger scholastischer Weise mit der 
Untersuchung der Erkenntnismittel und den Problemen 
der Logik beschaftigte. 

Das fuhrende System war in dieser Zeit aber unzwei- 
felhaft der „zweiheitlosc“ (advaita) Vedanta des Shan- 
kara. Seit den Tagen des Meistcrs hatten seine zahl- 
icichen Schuler und Nachfolgcr seine Werke erlautcrt 
und dadurch seine Anschauungen in der verschiedensten 
Weise weitcrgebildet. Ober einzelne Punkte seiner Leh- 
ren waren verschiedene Auffassungen entstanden und 
dieser cine Zweig der indischcn Philosophic hatte sich 
so zu einem gcwaltigen Baum entwickclt. Die beherr- 
schende Stellung, deren sich Shankaras Vedanta im Kreis 
der philosophischen Lchrgebaude jet^t erfreute, ist 
an sich nicht verwundcrlich, hat doch der Vedanta 
seit der Upanishadenzcit stets fur viele Hindus eine 
faszinicrendc Anziehungskraft besessen. Was aber 
Shankaras Lehrc ihre besondere Bedeutung verlieh, 
war der Umstand, daft hier eine All-Einheitslehre nicht 
nur aufgestellt und aus den heiligen Schriften darge- 
tan, sondern auch mit dem ganzen Rustzeug einer hoch- 
entwickelten Erkenntnisthcorie, Logik und Dialektik 
bewiesen wurde. Dieses Paktum erklart es, weshalb 
diese Lehrc jetzt in den philosophischen Diskussionen 
eine so gewichtige Rolle spielt, wahrend der Vedanta 
vor Shankara in den Schriften der Naiyayikas, Buddhi- 
sten und Jainas. die sicb ausfiihrlich mit den verschie¬ 
densten brahmanischen Systemen auseinandersetzten, 
wenig Beriicksichtigung fand 15 . Zu diesem Moment tritt 
natiirlich noch das andere hinzu, daft die Zeit jetjt von 
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dem Problem des Wesens Gottes besonders bcwegt 
wurde und deshalb fur sie Fragen in den Mittelpunkt 
aller Erbrterungen geriickt worden waren, die vorher 
in dieser Form noch nicht so intensiv behandclt wurden. 

Gegen Shankaras akosmistischen Vedanta erhob sich 
nun aber immer heftiger eine Opposition bci den Krci- 
sen, die dem iiberlieferten Vedanta anhingen und sich 
nicht entschlieften konnten, die Lehrc von der zweistufi- 
gen Wahrheit anzuerkennen. Es geniigte ihnen nicht, 
daft Shankara die Vielheit der Einzelseelen und die 
Verehrung des Vishnu oder Shiva als des ewigen Wcl- 
tenherrn vom Standpunkt der niederen Erkenntnis 
gelten liefi, um sie dann in hbherem Sinne als illusorisch 
zu erklaren. Diese Denker hielten vielmehr daran fest, 
daft das Brahma sich zur Welt entfaltet bat und daft 
die Geistmonadcn auch im Zustand der Erlosung ein 
individuellcs Sondersein behalten. Derartige philoso- 
phische Erwagungen gewannen nun aber in hohem 
Mafte an Durchschlagskraft durch ein Moment, das aus 
ganz anderen Spharen kam. Wir hatten S. 73 gesehen, 
daft der Glaube an einen ewigen personlichen Gott als 
den Schopfer und Regicrer der Welt scit der Mitte des 
1. Jahrtausends immer mehr Anhanger gefunden hatte, 
und folgerichtigerweise hatten die Sekten, welche Vishnu 
oder Shiva als den Ishvara verehrten, starken Zustrom 
erhalten. Diesen Sektierern erschicn begreiflichcrweise 
eine Thcorie, welche den von ihnen als den allcinigen 
Herrn des Universums betrachteten Gott (z. B. Vishnu) 
anderen Gottern (z. B. Shiva oder Skanda) gleich- 
stellte, die sie nur als Diener ihres Ishvara betrachteten, 
als eine Verletzung ihrer heiligsten Gefiihle. Sie konn¬ 
ten und wollten sich nicht damit begnugen, daft ihr 
Gott gleidi alien anderen nur ein im hochsten Sinne un- 
wirklicher Reflex des neutralen transzendenten unper- 
sonlidhen Absoluten sei, sondern hatten ein Interesse 
daran, daft ihr Gott, so wie ihn ihr heiliger Mythus 
verherrlichte, als der wahre Gebieter des Alls anerkannt 
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und erwiesen wurde. Der Kampf gegen den von Shan- 
kara und den Seinen vertretenen religiosen Relativis- 
mus ndtigte sie ihrerseits dazu, sich die philosophischen 
Waffen zu schmieden, mit denen allein sie dem Gegner 
erfolgreich entgcgentreten konnten. Die wissenschaft- 
liche Eundierung, welche die verschiedenen bestehenden 
Sekten ihren Systemcn gaben, und das Aufkommen 
neuer Schulen, welche bestimmte .philosophische An- 
schauungcn propagierten und mit dem Glauben an 
Vishnu oder Shiva zu einem Ganzen verbanden, ist also 
in gewissem Umfange eine indirekte Auswirkung der 
fur die Erneucrung dcs Hindutums so unendlich frucht- 
barcn Tatigkeit Shankaras. 

Es konnte aber nicht geniigen, der Lehrc Shankaras 
eine andere entgegcnzustellen, welche bestimmte thco- 
logische oder metaphysische Theorien auf Grund von 
Tatsachen dor Erfahrung, durch SchlulSfolgerungcn oder 
untcr Hinwcis auf nicht allgemein ancrkanntc Schrif- 
tcn sektarischcr Herkunft wie Puranas, Agamas usw. 
zu ciweisen suchtc; wirklich uberzeugcnd war fur den 
traditionsgebundcnen Brahinanen eine Eehre nur dann, 
wenn sie sich auf die Textc berief, welche der Vedanta 
als die unvcrriickbare Richtschnur aller religiosen 
Wahrheit ansah. Ramanuja (ca. 1050—1137) scheint 
der erste gewcsen zu sein, der den Kommentarcn Shan¬ 
karas zu den Brahma-Sutren und zur Gita eigenc Kom- 
mentare entgegcnstcllte, welche einen realistischen und 
vishnuitischen Vedanta lchrcn. Sein Unternehmen wurde 
vorbildlich fiir die I'hcologen anderer Sekten und cs 
entstand so eine umfassendc scktarische Scholastik, die 
in der Exegese der Upanishaden, der Gita und der 
Brahma-Sutren die Krdnung ihrer literarischen Beta- 
tigung sail, die auRcrdcm in zahlreichen Traktaten, 
Slreitschriften, Kommentaren und Superkommentaren 
ihren Niedcrsthlag fand. 
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2. Das Zeitalter der isldmischen Vorherrschaft 
(1206—1526 n. Chr.) 

Im Jahre 1206 machte sich Kutb-ud-din Aibak, der 
Statthalter Mohammed Ghoris, nach dcm Tode seines 
Herrn zum unabhangigen Sultan von Delhi und er- 
offnete damit die lange Reihe der mohammedanischen 
Iierrscher, die in der altbcriihmten indischen Konigs- 
stadt residierten. In der Eolgezeit entstanden in den 
verschicdensten Gcbictcn des Gangcskontinents islami- 
sche Staaten, die zeitweise die Oberhoheit Delhis an- 
erkannten, ein grofier mohammedanischer Einheitsstaat 
kam aber in dieser Pcriodc noch nicht zustande. Da- 
neben existierte cine grofte Zahl von Hindu-Rcichen, 
so daft trotz des sich durch Einwanderung von Mohain- 
medanern shindig verstarkenden Druckes das Hindu- 
tum in viclen Landschaften selbstandig war und sein 
kulturellcs Leben ungehindert weitcrpllegen konnte. 
Ein Hauptstiitzpunkt des Brahinanismus war nament- 
lich das grofte Reich von Vijayanagara, das, 1336 gc- 
griindet, bis zur Vcrnichtung seiner Hauptstadt durch 
die verbiindeten Sultane des Dekhans im Jahre 1565 
den Angriffcn der Muslims cine Schranke setzte. Die 
Konige forderten die Sanskrit-Dichtung und die auf- 
bluhende Literatur der einheimischen dravidischen 
Sprachen, vor allem des Telugu. Sayana, der grofte 
Kommentator des Veda (gestorben 1387) war Minister 
des Konigs Harihara II., sein Bruder Madhava war Abt 
tics von Shankara gegriindeten beruhniten Klostcrs von 
Shringeri und Verfasser zahlreicher Vcdanta-Wcrke. 

Unter den philosophischcn Systemen nahm dasjenige 
Shankaras weiterhin die Vorrangstellung ein, doch ent¬ 
standen auch in dieser Periode eine Reihe von vishnuiti- 
schen und shivaitischcn Vedanta-Schulen, welche neben 
der schon bcsprochcnen Ramanujas und Sektcn ver- 
schiedenster Art urn eine adaquate Deutung des Vcr- 
haltnisscs von Gott, Welt und Seele bemiiht waren. 
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Unter den anderen orthodoxen ,,Darshanas“ fand na- 
mentlich der „neue“ Nyaya eine weitere Ausbildung.. 

Charaktcristisch fur dieses Zeitalter ist es, daft sich 
an seinem Ende das naturgemafi seit jeher sehr ge- 
spannte Verhaltnis zwischen den Hindus und den 
mohammedanischen Eroberern so weit gebessert hatte, 
daft sich unter den Anhangern beider Religionen nicht 
nur vielcrorts ein ertraglicher ,,modus vivendi“ heraus- 
bildcte, sondern auch das Bediirfnis aufkam, die beiden 
Glaubensformen miteinander zu vergleichen und als 
vcrschiedene Formen eines mystischen Monotheismus zu 
verstchen. Der Hauptvertreter einer derartigen auf 
Verschmelzung beider Religionen zu einer hoheren Ein- 
licit gerichtetcn Bewegung war dcr Weber Kabir (1440 
bis 1518), der in seinen in volkstumlichem Hindi ab- 
gcfafttcn Strophen die ideen vishnuitischer Popular- 
philosophic mit sufischen Lehrcn verband. Ein jiingerer 
Zeitgenosse von ihm war Nanak (1469—1538), der Be- 
griindcr dcr Sekte der Sikhs, die bis heute im Panjab 
in BKite stcht. 


3. Das Zeitalter dcr Grofimogulcn 
(1526—1761 n. Chr.) 

1526 ruckte Baber, Konig von Kabul, mit einem 
1 leere von nur 12 000 Mann in Nordindien ein, besiegte 
den Sultan von Delhi und begrundete eine Dynastie, 
die bis 1857 formed den Thron von Hindostan inne- 
hattc, wenn sic auch nur bis etwa 1761 die tatsachlidie 
Herrschaft ausiibte. Den groften Herrschern dieses Hau- 
pcs gelang es nach und nach fast ganz Indien unter 
ihrem Zepter zu vereinigen, so daft das Reich im Jahre 
1601, wo ihm auch Tanjore und Trichinopoly Tribut 
zahltcn, auch den groftten Teil des Siidens der Halb- 
insel umfaftte. Mit dem Tode Aurangzebs (1707) begann 
der Staat zu zcrfallen und dem groften Mogul, der 



Von 1526 hi, 1761 n. Chr. 


85 


zwei Jahrhunderte lang einer der machtigsten Iuirsten 
dicser Erde gewesen war, verblieb schlieftlich nur ein 
Schatten seiner Macht. Zur Glanzzcit der Grofimogulen 
entfaltete sich in Indien die islamischc Kultur zu ihrer 
hochsten Bliite und schuf unvergangliche Meisterwerke. 
Die namentlich von Akbar (1556—1605) geforderte 
Politik religiosen Friedens begtinstigte die Vcrsuche, 
Hindus und Moslems auf der Grundlage eines idol- 
freien Gottesdienstes zu einigen und lieft neben den 
sdion erwahnten Sekten der Kablrpanthis und der Sikhs 
eine ganze Reihe von andcren Gemeinden entstehen, 
welche ahnliche Ziele verfolgten. Alle diese Bcstrebun- 
gen hatten aber gleich denen, die von einzelnen Miin- 
nern (wie dem hingerichtcten MogulprinzcnDarashckoh) 
ausgingen, nur einen begrenzten und kurzfristigen Er- 
folg, da der immer wieder neu erwachcnde Fanatismus 
eine dauernde Oberbriickung dcr Gegensiitze unmoglich 
machte. So hat denn auch die Gedankenwelt des Islam 
auf das Hindutum in seiner iiberwaltigenden Mehrheit 
keinen Einflufl ausgeiibt und seine Philosophic ist durch 
sie nicht in neue Bahnen gclcnkt worden, sondern hat 
die einmal eingeschlagenen Wege unbeirrt weiter ver- 
folgt. 

Auch in dieser Zeit behauptete dcr Vedanta Shanka- 
ras sich an der Spitze aller orthodoxen Systcme. Sein 
letzter grofter Vertreter Appayadikshita (1600) hat in 
scinem „Siddhantalesha“ eine Obcrsicht iiber die viclcn 
auseinandergehenden Losungen gegeben, welche iiber 
die Probleme von Brahma und Maya innerhalb der 
Schulc Shankaras entstanden waren. 

Der Kampf der Sekten fiir den Glauben an Vishnu 
oder Shiva als den hochsten, ewigen Gott und ihr Vcr- 
such, diese ihre Oberzeugung aus den heiligen Tcxten 
als den wahren Vedanta zu erweisen, sctzte sich mit 
unverminderter Heftigkeit fort. Zu den bestehenden 
sektarischen Philosophien traten noch neue hinzu; als 
die letzten bedeutenden Leistungen dieser Art sind die 



86 


Die nachktaaaische Perioda 


Werkc der bcngalischen Anhanger des Heiligen Cai- 
tanya zu ncnncn (dcr selber nichts Schriftliches hinter- 
lassen hatte). Die folgcnde Liste gibt eine Obersicht 
iiber die wichtigsten Kommentare zu den Brahmasutren, 
wclche seit dem 11. Jahrhundert geschrieben wurden. 


Sokto 

Begriinder 

Kommentar 

Standpunkt 

1. Shri- 
Vaishtiava 

Ramanuja 
(1050-1137) 

Shn-bhashya 

visliishta- 

dvaita 

2. Mttdhva 

Madhva 

(1100-1278) 

Sutra-bhasliya 

dvaita 

3. Nimbarka 

Nimbarka 
(13. Jh.) 

Vedant a-parijata- 
saurabha 

dvaita- 

dvaita 

4. Vallablm- 
cArya 

Vallabha 
(1471)-1531) 

Anu-bhashya 

shuddha- 

dvaita 

5. Caitanya 

(*aitanya 

(1485-1533) 

Bakuleva's 
Ciovinda-hhashya 
(ca. 17(H)) 

acintya- 
bheda blied a 

t>. Shaiva 


Slirika nt ha’s 
Shaiva-bhasliya 
(1150 odor spater) 

vishishta- 

dvaita 

7. Virashaiva 
(Lingayat) 

Basava 
(12. Jh.) 

Shripati's 

Sbrikara-bluishya 

(1400?) 

vishosha- 

dvaita 


Alle diese Schulcn behauptcn gegen Shankara die 
Realitdt der Welt und lehren, dab die Einzelseele irn 
Zustand der Erldsung ihre Individualitat bchalt. Die 
Schulcn l—> bctrachtcn Vishnu, die Schulen 6 und 7 
Shiva als den cwigen Weltenherrn und legen deshalb 
scktarischcn Texten, die dies lehren, eine besondere 
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Autoritat bei. Mit Ausnahme von Madhva, fur wclchcn 
Gott der allmachtige Lenker der von ihm vcrschiedencn 
ewigen und selbstexistenten Materic und Seelcn ist. 
lehren alle Schulen, daft alle Geister und alles Un- 
geistige aus Gott hervorgcgangen sind, glcichwohl abcr 
eine gewisse begrenztc Sondercxistenz bcsitzen. Die 
Standpunkte, welche die verschiedenen Mcister in die- 
ser Hinsicht einnehmen, werden spatcr bei Darstellung 
ihrer Systeme im einzelnen gewiirdigt werden. 

Wenn auch die Vedanta-Literatur der orthodoxen 
,.Advaitavadins“ wie dervishnuitischen und shivaitischcn 
Sekten, die Hauptmasse des philosophischcn Schrifttums 
des Zeitalters darstellt, so haben doch auch die Mlmansa, 
das klassische Sankhya, der Yoga, das Nyaya-Vaishe- 
shika und die Jaina-Lehre bis zum 17. Jahrhundcrt bin 
noch eine nicht unbedeutende Produktion aufzuweisen. 

Mchrfach ist der Versuch unternommen worden, die 
scchs orthodoxen Systeme als Glicdcr ciner einheitlichen, 
stufenweise fortschreitenden Lehre zu interpretieren. 
So vertrat Vijnanabhikshu (Mitte des 16. Jahrhunderts) 
in seinen den Brahma-, Sankhya- und Yoga-Sutras ge- 
widmeten Schriften, die folgende Anschauung: Die voile 
Wahrheit bietet der von den Upanishaden, der Gita und 
den Brahmasutrcn verkiindete „ursprunglichc“ Vedanta, 
der einen personlichen Gott, eine Viclheit von Seelcn 
und eine reale Materie lehrt. Shankaras lllusionstheorie 
ist abzulehnen; das Wort ,,maya“ wird in den heiligen 
Texten nur als Bezeichnung fur die reale IJrmatcrie ge- 
braucht, weil diese einer dauernden Veranderung untcr- 
liegt. Das Nyaya-Vaisheshika lehrt cine niedere Form 
der Wahrheit, indem es dartut, dafl die Seelc von dem 
Korper usw. verschieden, aber aktiv ist, Freude und 
Schmerz empfindet usw.; diesem den Mcnschcn, die noch 
am Empirischen haften, angemessene Standpunkt gegen- 
iiber stellt das klassische Sankhya einen wesentliehen 
Fortschritt dar, weil es zeigt, daft die Seele nur ein ruhi- 
ges Bewufitseinslicht ist und daft die ihr zugeschriebencn 
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Qualitaten ihr tatsachlich nicht zugehoren, sondern nur 
auf Konto der Urnatur zu setjen sind. Um den Erlosung- 
suchenden dazu zu veranlassen, sich mit aller Kraft in 
die Erkenntnis der Verschiedenheit von Seele und Ma- 
terie zu vertiefen, lafit das Sankhya die Gottesidee ganz 
beiseite; sein Atheismus ist deshalb nur eine einseitige 
Obertreibung, die durch die Vedanta-Ansdiauung von 
dem einen ewigen Gott, der die Welt periodisch schafft 
und in sich zuriicknimmt, zu erganzen und zu korrigie- 
ren ist. 

Die Systeme der nachklassischen Zeit stellen Paral- 
lelen zu denen unsercs Mittelalters dar, insofern als ihr 
Hauptanliegen darin bestcht, das Wesen Gottes zu be- 
greifen und fur Gottes Verhaltnis zur Welt und zu den 
Einzelwesen feste Formeln zu finden. Sie tun dies im 
Wegc der Auslcgung heiiiger Texte, denn diese und 
nicht die menschliche Vernunft sind die letzte Instanz, 
an die sie appcllieren. Von der Scholastik des Westens 
untersdicidct sich die der Inder jedoch in wesentliehen 
Punkten; keines ihrer Systeme hat jemals eine so allge- 
meine Anerkennung gefunden wie das des heiligen 
Thomas von Aquin und anderer Kirchenlehrer, sondern 
das Vorhandensein anderer Denkrichtungen hat die 
Machtspharc auch der cinflufireichsten Meinungen stets 
eingcschrankt; dem Hindutum ist der Gedanke, dafi fiir 
alle, die ihm angehdren, ein und derselbe Glaube ver- 
bindlich sein musse, fremd; bci ihm hat es weder eine 
allgemein-ancrkannte kirchlidie Stelle gegeben, welche 
liber die Einhcit und Reinheit der Lehre wachte, nodi 
ist cine Uniformitat des metaphysischen Denkens je er- 
rcidit odcr vom VolksbewuBtsein erstrebt worden. Der 
Offcnbarungsglaube der Inder ist von demjenigen der 
Christen insofern auch wesentlich versdiieden, als die 
heiligen Sdiriftcn, auf die sie sich beziehen, im Gegen- 
satz zur Bibcl so umfangreich sind und so viele gegen- 
satzlidie Anschauungen enthalten, dafi der Auslegung 
stets ein weiter Spielraum blieb. Es ware deshalb eine 
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unzutreffende Obertreibung, wollte man die Bedeutung, 
weldie die Berufung auf die Offenbarung fiir die 
Systeme der nachklassischen Zeit hat, so einseilig be- 
tonen, dafi der Anschein erweckt wird, die Philosophcn 
der friiheren Perioden hattcn voraussetzungslose For- 
sdiung getriebcn, die der nachklassischen Zeit hingegen 
seien nur Theologen gewesen, die ein fertig vorlicgen- 
des Dogma nur zusammenfasscnd darstellen und gegen 
Angriffe verteidigen wollten. Tatsiichlich haben aber 
auch die Metaphysiker der klassischen Zeit ihre Dar- 
legungen durch Zitate aus der Shruti und Smriti, oder 
Worte Buddhas und Mahaviras zu begriinden versucht, 
und die nachklassischen Denker haben oftmals die hcili- 
gen Schriften nur dazu benutzt, um ihrcn eigenen Idcen 
den notigcn Hintergrund zu geben. Das nicht zu leug- 
ncnde starkere Hervortreten des Gedankens, dafi eine 
Offenbarung den Schliissel fiir die Erkenntnis der Welt 
enthalte, ist deshalb nicht als eine vollige Abkehr von 
friiheren Auffassungen, sondern nur als die scharfere 
Priizisierung und Herausarbeitung von Vorstellungcn 
zu werten, die im Brahmanentum seit langem bestan- 
den haben. 

Das Ende der Mogulzeit bczeichnct den vorlaufigen 
Schlufipunkt der bisherigen kontinuierlichen Entwick- 
lung der indischen Philosophic. Denn von jetzt an 
machten sich langsam, aber unaufhaltsam auch im Gan- 
geslande Einflusse geltend, die im Abendlande dcm 
mittelalterlidien Denken ein Ende bercitet und eine 
UmgestaltungderWeltbetrachtungherbeigefuhrt batten. 


4. Das Zeitaller der britischen Herrschaft 
(1761—1947) 

Ah das Mogulreich in der Mitte des 18 . Jahrhun- 
derts zu zcrfallen begann, gelang es der Britischen Ost- 
indischen Kompanie, immer grofiere Gebiete ihrer Ver' 
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waltung zu unterstellen und schliefilich ganz Indien un- 
mittelbar oder mittelbar ihrer Botmaftigkeit zu unter- 
werfen. Nach dcm Aufstande von 1857 trat die britische 
Krone an ihre Stelle und am 28 . April 1876 nahm die 
Konigin Victoria den Titel einer Kaiserin von Indien 
an. In den fast zwei Jahrhunderten britischer Herr- 
schaft hat sich auf dcm Gangeskontinent durch Ober- 
nahme europaischcr Wirtschaftsmethoden und techni- 
scher Errungenschaften cine starke Umgestaltung voll- 
zogen und die Einfuhrung des Englischen als des Me¬ 
diums des hoheren Unterrichts ( 1835 ) und die Begriin- 
dung cnglischsprachiger Universitatcn ( 1857 ) hat abend- 
landischen Idecn und naturwissenschaftlichen Erkennt- 
nissen eine stiindig wachsende Verbreitung geschaffen. 
Wenn der Prozefi der Verwestlichung gleichwohl in 
Indien weniger fortgeschritten ist als in manchen ande- 
ren oricntalischen Landern, so hat dies seinen Grund in 
der Grofte dcs Landes und der konservativen Gesin- 
nung seiner Bcwohner, wic in der Politik der britischen 
Regierung, welche an einem schnellen Fortgang der 
Modernisierung begreillicherweise kein Intercsse haben 
konnte. Es erhebt sich nun die Frage, welche Wirkungen 
der Einiluft des Abendlandes auf die Philosophic der 
I lindus ausgeiibt hat. Die Frage ist nicht mit einem Worte 
zu bcantwoi ten, da wie in ahnlichen Fallen Positives und 
Negatives einandcr die Waage halt. 

Unzwcifclhaft hat die Kenntnis der indischen Philo¬ 
sophic an Rcichweite bedeutend gewonnen, weil Texte, 
die dein Lernbcgierigcn friiher nur in einer beschrank- 
ten Zahl von Iiandschriften zur Verfiigung standen. 
jetzt in wohlfeilen gedruckten Ausgaben allgemcin zu- 
ganglich sind. Durch die Forschungen der europaischen 
Indologcn und der ihnen nacheifernden indischen Ge- 
lehrten sind die Probleme und geschichtlichen Zusam- 
menhange der Systeme klargelegt worden und Ober- 
setjungen in das Englische und in indische Volkssprachen 
haben ihr in Indien, Obertragungen in die verschieden- 
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stcn curopaischen Sprachen haben ihr in der ganzcn Welt 
einen weiten Kreis von Interessenten erschlosscn. 

Hingegen kommt die seit Jahrtausenden iiblichc Art 
und Weise, die Philosophic zu betreiben und zu lehren, 
in zunehmendem Mafic aufier Obung. Seit der vedischen 
Zeit ist das Sanskrit das sprachlichc Medium, in welchcm 
Indiens philosophische Gedanken formuliert und weiter- 
gegeben wurden. Durch das Aufkominen der neuindi- 
schen Sprachen und deren literarische Verwcndung ist es 
immer starker zuriickgedrangt worden, vor allem, seit- 
dem ihm durch die Islamisierung so vieler Staatcn zahl- 
reiche Pflegestatten verloren gingen. Die modernen Ver- 
haltnisse haben aber in noch hoherem Mafic dazu beige- 
tragen, dafi es nur noch in beschninktem IJmfange der 
lebendigen Gedankenubermittlung dient. Wohl wird es 
heute noch im Kultus gebraucht und an Schulen gelehrt; 
die Zahl derer, die sich seiner in Wort und Schrift be- 
dienen konnen, ist hingegen in bestandigem Riickgang 
begriffen. Zwar gibt es heute noch „Pandits“, die es nach 
den alten Methoden als Schuler im Ilause dcs Lchrcrs 
gelernt haben und die alten Texte in der traditionellen 
Weise studieren und auslegen, auch finden gclegcntlich 
noch philosophische Disputationen in Sanskrit statt (ich 
habe selbst an einer in Maisur im Jahrc 1927 teilgc- 
nommen), aber eine wirkliche produktive Weitcrbildung 
des uberkommenen Gedankenguts findet in der Sanskrit- 
sprache nur noch in geringem Ausmafie statt. Da die 
meisten Pandits alten Schlages unberiihrt von der moder¬ 
nen Kultur noch ganz befangen in den Vorstellungcn der 
Vergangcnheit leben, konnen ihre Erorterungcn auch 
nicht fur die weitere Entwicklung fruchtbringcnd sein. 

In der Erkenntnis, dafi die blcibenden Werte der 
indischen Philosophic nur dann auch in Zukunft dem 
indischen Volke erhalten blciben, wenn sie in irgend- 
einer Weise mit den veninderten Anschauungen in Ein- 
klang gebracht werden, die sich unter demEinflufi abend- 
landischer Ideen in der Gegenwart entwickelt haben, 
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suchen viele glaubige Hindus im Wege einer neuen Aus- 
legung darzutun, daft die Hindu-Metaphysik in keincr 
Weise zu den Ergebnissen der modernen Naturwissen- 
schaft oder den sozialen Forderungen einer nationalen 
Gemeinschaft im Gegensatj stehen. Dabei ist der Um- 
fang dcssen, was die einzelnen Interpreten als eine fest- 
stchendc Wahrheit ansehen, die durch nichts erschuttcrt 
werden kann, sehr vcrschieden. Fur viele Orthodoxe 
sind die Auloritat der heiligen Schriften, die Kasten- 
ordnung, die Existenz der dem eincn ewigen Gott als 
Engel dienenden vielen karmisch gewordenen Gottheiten 
und die magisdie Wirkung bestimmter Ritenfeststehende 
Tatsachen, die, recht verstanden, den Ergebnissen der 
Wissenschaft nicht widerstrciten, weil sie ihre Funda- 
mente in cinem transzendenten Bereich haben, das jcn- 
seits aller Empiric liegt. Die Vorkampfer religioser Re- 
formen betrachten hinwiederum nur das Dasein eines 
ewigen Gottes, die Vergeltungskausalitat der Taten, 
Scclenwanderung und Erlosung als unumstofiliche Glau- 
benssatje und schen in dem Polythcismus, dem Kasten- 
wesen und dem Ritualismus Entstellungen einer reinen 
Urrcligion, die sic wiederherzustellen bemuht sind. 
Die Vcrhaltnisse in Indien ahneln also in hohem Mafie 
denjenigen, die sich in Europa seit dem Ende dcs Mit- 
telalters entwickelt haben, wo die christlichen Philo- 
sophen einen grofteren oder geringeren Teil der kirdi- 
lichcn Lchren aufrecht zu erhalten bemiiht waren. Ein 
Untcrschied besteht jcdoch darin, daft in Indien der 
Gegensaty zwischen der Naturforschung und dem reli- 
gidsen Glauben erst seit einem Jahrhundert in die Er- 
scheinung getreten ist, wahrend cr im Abendland schon 
seit einer viermal so langen Zcit die Geister beschaftigt. 

In ncuerer Zeit sind in Indien auch Philosophen mit 
Arbeiten in cnglischer Sprache hervorgetreten, welche 
mehr oder weniger unabhiingig von der indischen Tra¬ 
dition, dafiir aber stark beeinfluftt von Kant und Hegel, 
vor allcm aber von S. Alexander, B. Bosanquet, F. H. 
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Bradley, E. Caird, MeTaggard, B. Russel und anderen 
englischen Philosopher! neue Systeme nach europaischem 
Vorbild aufzubauen bemiiht sind 16 . Es kann unsere Auf- 
gabe nicht sein, auf diese Lehren naher cinzugehen, da 
sie weder als selbstandige Erzeugnisse indischen Geistes 
angesehen werden konnen, noch auch bisher auf diesen 
einen wirklich tiefgreifenden EinfluR auszuiiben im- 
stande waren. Ob die Beschaftigung mit der Philosophic 
des Westens die Inder spater dazu fiihren wird, mit 
ihren eigenen Traditionen zu brechcn und eine Philo¬ 
sophic eigener Pragung zu entwickeln, welche an die 
Stelle derjenigen treten kann, die seit Jahrtausendcn 
bei ihnen gewachsen ist, lafit sich heute noch nicht iiber- 
sehen; dafi dies in absehbarer Zeit gcschehen wird, wird 
man nicht fur wahrschcinlich halten, wenn man sich 
vergegenwartigt, dafi die Hindus im Gegensatj zu den 
westlichen Volkern ihre alte Weishcit bis zur Gcgenwart 
treu bewahrt haben und dafi die Gedanken der Upani- 
shaden, der Bhagavadgita und der Brahma-Sutren noch 
heute in vielfaltiger und immer erncuter Auslegung 
ihre Herrschaft uber den indischen Geist behaupten. 

Am 15. August 1947 wurde Indien zu einem unab- 
hangigen Dominion crklart, nachdem Georg VI. auf 
den Kaisertitel verzichtet hatte und aus den vorzugs- 
weise von Mohammedanern bewohnten Gebieten des 
Nordwestens und Nordostens ein besonderes Dominion 
Pakistan gebildct worden war. Wie und in welchem 
Umfang sich diese tief einschneidende politische Wand- 
lung auch im indischen Geistesleben auswirken wird, 
kann erst die Zukunft lehren. 
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W enn vcrschiedcne Kiinstler dicselbe Landschaft in 
abweichender Wcise darstellen, dann liegt dies 
nicht nur daran, daft sie die Szenerie von einem verschie- 
dcncn Standort aus und zu verschiedener Tages- oder 
Nachtzcit gcmalt habcn,sondern hat vorallcm seinen len¬ 
ten Grund darin, daft die Kiinstler selbst verschiedenge- 
artetc Mcnschcn sind. So ist auch fur eine philosophische 
Lehrc, wclchc das Wesen der Welt darzustellen sucht, 
neben dein philosophischen Standpunkt und dem Einfluft 
des Zeitbcwufttseins die Personlichkeit dcs Denkers von 
ausschlaggebender Bcdeutung. Ja, diescr individuelle 
Faktor ist eigentlieh dcr bedeutsamste von alien, denn 
nur wcil dcr Philosoph eine von anderen verschiedene 
Personlichkeit ist, bcschaftigt er sich im Gegensa^ zu 
der Mehrzahl seiner Mitmenschcn uberhaupt mit den 
Ratseln des Dascins, findet er in einer von den moglichen 
Weltanschauungen die Grundlagen seines Forschens und 
sct>t sich mit den in seiner Zeit herrschenden Vorstel- 
lungen positiv oder negativ auscinander. In Wiirdigung 
dicser Tatsache sind die meisten Geschichtschreiber der 
abendlandisdicn und chinesischcn Philosophic bestrebt 
gewesen, die Lehren cines Denkers aus dessen Person- 
lichkeit zu erklaren und stellen deshalb gcwohnlich eine 
Biographic und ein Charakterbild dcsselben an den 
Anfang ihrer Darstellungen der einzclnen Systeme. In 
Indien ist dies, wie schon hervorgehoben wurde, nicht 
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moglich. Denn von den meisten Philosophen des Gan- 
geslandes wissen wir so gut wie nichts. Die meisten der 
indischen Geistesgeschichte gewidineten Werke bcgniigen 
sich deshalb damit, die ubcrlieferten Namen der philo- 
sophischen Autoren zu erwahncn, olme sich mit ihren 
Lebensumstandcn naher zu befasscn. Wenn ich hicr ab- 
weichend von dem iiblichen Brauch in cinetn kurzen 
Anhang zum historischcn Teil dieser Arbeit auch die 
Lebensbilder einiger Denkcr skizziere, so geschicht dies 
nicht, weil ich glaube, daft dadurch, zutnal bei dem 
gegcnwartigen Zustand dcr Forschung, cine wesentlichc 
Bcreicherung unserer Kenntnis der einzelnen Lehren und 
ihrcr Genesis erzielt werden kann, sondern weil dcr 
Leser mit Recht erwarten darf, daft ihm an einigen Bei- 
spiclen vor Augen gefiihrt wird, wie die fndcr selbst 
sich die Manner vorstellten, die ihre philosophischcn 
Ideen gcschaffcn haben. 

Von den Dichtern der philosophischen Ilymnen des 
Rig- und Atharvaveda wissen wir nichts Sicheres, wenn 
auch die Namen der Seher angegeben werden, die diese 
heiligen Lieder „erschaut“ haben sollen. Von einigen von 
ihnen bcrichten spatere Werke offenbar ad hoc herge- 
stellte Legenden, so soli Dirghatamas (,,langc Finster* 
nis“) der Urhebcr des dunklcn Kinheitshymnus Rigveda 
1, 164 blind geboren worden sein, nach langerZeit aber 
das Augenlicht gewonnen haben 17 . Ausgcpragtere Indivi- 
dualitaten, denen wahrscheinlich der geschichtliche Hin- 
tergrund nicht fehlt, treten uns in manchen der Opfer- 
theorctiker der Brahmanas, vor allem aber in einigen in 
den Upanishaden erwahnten Meistern entgegen. Finer 
von ihnen, der grofte Yajnavalkya wird als erster unse¬ 
rer Reihe weiter unten behandelt werden. 

Als Ordner der Vcden, Verfasser des Mahabharata, 
dcr Puranas und der Brahmasutras und damit auch als 
Urheber des Vedanta gilt der Heilige Krishna Dvaipa- 
yana oder Vyasa (Ordner). Nach der indischen Vorstel- 
lung war er eine Inkarnation des Gottes Vishnu und ein 
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Zeitgenosse des Gottmensdien Krishna, der bei Beginn 
des gegenwartigen schlechten Zeitalters (Kali-yuga) im 
Jahre 3102 v. Chr. gestorben seip soil. Vyasas Eltern 
waren — so berichtet die Legende — der Seher Para- 
shara und die Fischerstochter Satyavati,in welche sich der 
Rishi, seinen heiligen Wandel vergessend, verliebt 
hatte. Da Vyasa von dunkler Hautfarbe war, wurde er 
Krishna („der Schwarze“), und da er auf einer Insel 
(dvipa) im Yamunaflufi das Licht dcr Welt erblickte, 
wurde er Dvaipayana genannt. Schon fruhzeitig wurde 
er Askct. Er muftte sein Keuschheitsgelubde jedoch un- 
terbrechen, weil seine Mutter, nachdem Parashara ihre 
Jungfernschaft durch seine Zauberkraft wiederherge- 
stellt und sie den Kurukonig Shantanu geheiratet hatte, 
ihn dazu berief, nadi dem Tode von Shantanu und des- 
sen bcidcn Sohnen, den beiden Witwen des jiingeren 
derselben Ambika und Ambalika gemafi dem Levirats- 
reclit Kinder zu erzeugen, auf daft der Kuru-Thron 
nicht verwaise. Die beiden Schwiigcrinnen waren wenig 
davon angetan, daft dcr haftliche und iibelriechendc 
Biifier mit den wirren Haaren und den unheimlichen 
Augcn sich ihnen in Licbe nahte. Die Kinder, die er 
mit ihnen ins Dascin rief, waren daher mit korper- 
lichcn Fehlern behaftet, denn Ambika, die bei Vyasas 
Bcriihrung die Augen zumachte, gebar den blinden 
Dhritarashtra und Ambalika, die bei seiner Annahe- 
rung erblaftte, den bleichen Pandu. So wurde Vyasa 
zum Vater der beiden Briider, von denen die hundert 
Kurus und die fiinf Pandus abstammen, deren morde- 
rischen Kampf er sclbst in den hunderttausend Strophen 
des Mahabharata besungen und dem Gott Ganesha dik- 
tiert haben soli. Nodi heute soli Vyasa in der Einsiedelei 
Badari leben; der Philosoph Madhva soli ihn dort aufge- 
sucht und von ihm Belehrung erhalten haben. Daft Vyasa 
einc rein mythischeFigur ist, steht aufierFrage.ZumVer- 
fasserder Vedanta-Sutren scheint erdadurdigewordenzu 
sein, daft deren Autor Badarayana hiefi und man diesen 
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Namen spater mit der im Himalaya an den Ganges- 
quellen gelegenen Einsiedelei in Verbindung brachte. 

Von den anderen klassischen Systcmcn der Bralima- 
nen nimmt nur das Sankhya eine ebenso sagenumwobene 
Sehergcstalt als seinen Urheber in Ansprucb. A Is sein 
Verkiinder gilt namlich Kapila, einer der gcistentspros- 
senen Sohne Brahmas. Er soil bei der Weltschopfung 
mitgewirkt haben und gilt als Inkarnation Agnis oder 
Vishnus. Von ihm wcrden manchcrlci Wundertaten be- 
richtet, so soil er die Sohne des Kdnigs Sagara, die ihn 
beleidigt hattcn, zu Asche verwandclt haben. 

Es steht fcst, daft der Name des Weisen Kapila friih- 
zeitig, jedenfalls schon im Mahabharata mit dem San¬ 
khya in Verbindung gebracht wird. Die Ansichtcn gchen 
aber dariiber auseinander, ob Kapila der gcschichtlichc 
Begriinder des Sankhya (als Mcthodc, nicht als klas- 
sisches System) war, der spater vergbttlicht wurdc, oder 
ob cr mit Colebrooke ^altogether a mythical personage 44 
war ,,to whom the true author of the doctrine (oder die 
spaterc Tradition) thought lit to ascribe it“. Auch die 
Stifter der anderen orthodoxen brahmanischen Systeme 
Jaimini, Patanjali, Kanada und Akshapada verlieren 
sich ganz im Dunkel der Sage. Von den meisten Philo- 
sophen, welche ihre Lehren in Kommcntaren erlautert 
und weitercntwickelt haben, wissen wir ebenfalls so gut 
wie nichts. Die Vorkampfcr der buddhistischen Gegen- 
reformation, Kumarila und Shankara, sind eigentlieh 
die ersten historischen Personlichkeiten in der Geschichtc 
der brahmanischen Philosophic, iiber welche ausfiihr- 
lichere, allerdings stark legendenhafte biographische 
Daten auf uns gekommen sind. 

Kumarila, der Begriinder eines Systems der Mimansa, 
gilt den Hindus als eine Inkarnation des Kriegsgottes 
Kumara, der auf Bitten der Gutter zur Erde herabge- 
stiegen sei, um die Buddhalehre auszurottcn. Ober seine 
Kiimpfe mit den Buddhisten wird allerlei Sagenhaftes 
berichtet. So heiftt es, er habe, um die Buddhisten mit 



98 


Charakttrbilder indischer Philosophen 


ihren eigenen Waffen schlagen zu lernen, in seiner Ju- 
gend in Verkleidung bei einem beriihmten buddhisti- 
schen Lchrer studiert 1H . Als der letjtere einst die Got- 
lichkeit des Veda bcsonders stark angriff, vergofi Kuma- 
rila Tranen. Seine Mitschiiler folgerten daraus, dafi er 
ein Ketyer sei, und bcschlossen, ihn zu toten. Als er eines 
Nachts mit ihnen auf dem Dache eines Hauses safi und 
plauderte, stiefien sie ihn von diesem herab. Beim Fal¬ 
len rief Kumarila aus: „Wenn es wahr ist, dafi die 
Vedcn die wahre Offenbarung sind, mogen sie mich vor 
Schaden bewahren.“ Er kam auch ohne Verletjung auf 
der Erdc an; da er jcdoch in den von ihm ausgespro- 
rhenen Worten die Moglichkeit, dafi die Veden nicht 
die Offenbarung seicn, iiberhaupt zugegeben hatte, ver- 
lor er ein Auge. Als unversohnlicher Gegncr der Bud- 
dhisten zog er fortan von Stadt zu Stadt. Es wird be- 
richtct, er babe die Buddhaanhanger bei einer grofien 
Diskussion in der Hauptstadt des Konigs Sudhanvan 
besiegt. Dadurch habc er den Konig von der Wahrheit 
seiner Lehre iiberzcugt, diesen aber vollends gewon- 
nen, als er ihm in einem Krugc den auf ciner Schlange 
mhenden Gott Vishnu gezeigt habe. Dadurch sei Su¬ 
dhanvan zu einem uncrschiittcrlichen Anhanger des 
Olfcnbarungsglaubcns geworden und babe den Befehl 
erteilt, alle Buddhistcn in scinem Reiche umzubringcn. 

Die mythische Lebcnsgeschichtc Shankaras und seines 
grofien Gcgncrs Ramanuja wird unten ausfiihrlicher 
bchandclt werden. Auf einen ahnlichen 7'on sind die 
erbaulithen Lcgendcn iiber die Laufbahn der meisten 
Wcisen gestimmt. welche bis zum heutigen Tage in In- 
dien Anhiingcr gefunden haben, mag cs sich um Acaryas 
handcln. die iinGeiste der iiberliefertenSchulmetaphysik 
in Sanskrit ihre Lehren verkiindeten, oder um moderne 
Reformer, die Hindutuin und Islam zu einer Einheit 
zu verschmclzen oder die Dogmen der vedischen Offen¬ 
barung mit den Ergebnissen westlidier Wissensdiaft zu 
vereinigen suditen. 
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Ober Philosophen, welche gegen die Lchren der Brah- 
manen auftraten, enthalten die kanonischen Textc der 
Jainas und Buddhisten die altesten Nachrichten. Von 
dem Agnostiker Sanjaya und den die sittlichc Wclt- 
ordnung leugnenden Meistern Purana, Ajita und Pa 
kudha ist iiber ihre Lebensumstande nichts bckannt, wic 
wir ja iiberhaupt uber die indischen Skepliker und Mate- 
rialisten keinerlei biographisches Mateiial besitym; hin- 
gegen sind uns iiber den Fatalisten Goshala allcrlei 
Nachrichten uberliefert, auf Grund von dencn A. F. R. 
Hocrnle ein knappes Charaktcrbild dieses mcrkwiir- 
digen Mannes entworfen hat 10 . 

Die Jainas wissen iiber ihre Philosophen manchcrlei 
zu berichten, das freilich auch mchr oder wcnigcr dein 
Bereich dcr Sage angehort. Den Idcaltypus des voll- 
kommencn Weisen stellt fur sic ihr Tirthankara (Flirt- 
bereiter, d. h. Kirchenstifter) Mahavira dar. Die Textc 
schildern ihn uns als cine vielseitigc Persdnlichkeit, die 
alien Problemen seiner Zeit aufgeschlosscn war, und als 
einen tiefen Denker, der die ganze Wirklichkeit nach den 
Grundsat^en eines bis ins kleinstc aiisgebildctcn Systems 
einzutcilcn bestrebt war. Seine glanzcnde Rcdncrgabc 
und sein hervorragendes Organisationstalent befahigten 
ihn, eine grofie Gemcinde um sieh zu scharcn, obwohl 
er im Umgang mit Menschcn groBe Zuriickhaltung iibte 
und nie aus seiner arislokratischen (iclasscnheit her- 
austrat. Die asketische Strengc seiner Lebensfuhrung 
fand in dem Stcrbefasten, dem cr sich am Ende seines 
I.obens unteizog, ihre angemessene Krdnung. Da ich iiber 
Mahavira und andere Jaina-Denkcr anderwarts aus- 
fiihrlich gehandelt habe" 0 , eriibrigt sich hier, weiter auf 
sie cinzugehen. 

Buddha gilt mit Recht als einer der grofien Welt- 
erleuchter, die, wie nur wenige andere, nicht nur ihrer 
eigenen Gemeinde oder ihrem eigenen Volke, sondern 
der ganzen Menschheit angehoren. Mit Recht verehren 
ihn die Japaner im Tcmpcl der vier Weltweisen in 



100 


Charakterbilder indiacher Philosophe 


Tokyo ncben Konfuzius, Sokratcs und Kant als einen 
der grbBten Denker allcr Zeiten 21 , obwohl die Dar- 
legung cines philosophischen Systems nur einen Teil 
seiner vielseitigen Wirksamkeit ausmachte. Dcnn der 
groBe Erfolg, der seinem Lebenswerk bcschieden war, 
ist vor allem seiner iiberragenden Personlichkeit zuzu- 
schreiben, die von der hohen Warte erlosender Erkennt- 
nis in weltiiberlegener Ruhe auf die Dinge des ruhe- 
loscn Sansara herabblickte und doch in liebevollem Ein- 
gehen auf ihre Bediirfnisse auch die geringstcn unter 
seinen Mitmenschen sittlich zu fordern suchte. Die hei- 
lige Legcnde von Buddhas Erdenwallen ist von mir in 
..Die Keligioncn Indiens“, p. 205—213, erzahlt worden 
und braucht in diesem Zusaminenhang nicht mehr wie- 
dergegeben zu wcrden. 

Ober das Lcben der Dogmatiker des Pali-Buddhis- 
inus sind nur wenig Angaben auf uns gekommen, be- 
sit^en wir doch selbst iiber den groBtcn von ihnen, Bud- 
dhaghosa, nur diirltige Nachrichten. Hingegen sind die 
groBcn Philosophen des Mahay ana niehrfach biogra- 
phisch behandelt worden. Dies erkkirt sich daraus, daB 
die (diinesen und die libeter ein groBcs Interesse fiir 
historische Dinge batten und dcshalb viel wcrtvolle Ein- 
zelheiten sainmelten. Auf ihnen fuBcn die nachstehen- 
den Lebensskizzen von Nagarjuna, Vasubandhu und 
Dhannakirti. 


1. TJdjnavalkya 

In den alten Upanishaden trcten uns cine Reihe von 
Denkern verschicdenster Art entgegen, Brahmanen, die 
den katseln der Opfersymbolik nachgingcn und zufric- 
den waren, wenn sie fiir diese bestimmte Formeln gc- 
I unden hatten, und andere, die mit intuitiver Kraft bis 
zu den let^ten Cn iinden des Seins vorzudringen suchten, 
Konige, die Redeturniere 2 - veranstalteten und dabci 
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selbst die Priester durch ihr Wissen in den Schatten 
stellten, Frauen, die sich mit den hdchsten Probleincn 
beschaftigten, und sogar Shudras wie jener Raikva, der 
unter seinem Ziehkarren safi und sich den Aussatj schabte 
und fur die von ihm verkundete Weisheit reichcn Kohn 
erntete. Die einzclnen Personen werden dabei vielfach 
keineswegs als Idcalgestaltcn geschildert. sondern als 
Menschen mit menschlichen Schwachen. die sich freuen, 
wenn sie andere durch ihre Geheiinniskramerei beein- 
drucken konnen, wenn sie ihre Gegner im Wettstreit 
der Diskussion in die Enge treiben oder so vbllig er- 
ledigen, daft ihnen der Kopf zerspringt, und die schlieft- 
lich mit oflensichtlicher Befricdigung die Kiihe mit den 
goldencn Hdrnern, die SkJavcn, Fruucn und Ddrfer in 
Empfang nehmen, die dem Sieger zuteil werden. Aher 
andererscits kommt in manchen Texten der tiefe Ernst, 
das inbrunstige Verlangen nach letjter Erkenntnis, die 
wcltiiberlegene Ruhe, die manchc dieser Sucher nach dem 
Ewigen bescelte, mit so uberwaltigender Kraft zuni 
Durchbruch, daft alle diese Xufterlichkeiten vcrblassen 
gegeniiber dem Bilde von Weisen, die, wie cs in den 
Upanishaden heifit, „das Ildchste und Tiefste geschaut 
habcn“. 

Es ist fiir den ganzen Veda charakteristisch, dafi er 
noch nicht einen einzclnen Sober in den Vordcrgrund 
aller Betrachtungen stellt und in ihm den IJrheber aller 
Erkenntnisse und das unubcrtreffliche Vorbild alles sitt- 
lichen Handelns sieht, wie dies spater der Buddhismus 
und Jainismus getan haben, wenn sie in den Gestalten 
ihrer Griinder die groJScn, unverglcichlichen Idealtypen 
schufcn, die wie monurnentale Statuen von kolossalcn 
Dimcnsionen alle Zcitgenossen iiberragen. In jener iilte- 
ren Zeit kommt noch einc pluralistischc Auffassung fiber 
die Spender von hdchstem Wissen zur Geltung; in Obcr- 
einstimmung mit den historischen Tatsachen wird noch 
nicht einem Manne der Besitj aller Wcisheit zugcschrie- 
ben, sondern es steht eine Vielhcit von Wahrheitskiin- 



102 


Charakterbilder inditcher Philosophen 


dern nebcneinander. In einer alten Upanishad abcr — 
charakteristischerweise aber nur in dieser, bei volligem 
Schweigen der anderen — wird schon ein Denker als 
Frgriinder und Vcrkiinder hcichster Wahrheiten gcschil- 
dcrt, hinter dem alle anderen wie durch einen weiten 
Abstand getrcnnt, zurucktreten. Es ist dies der grofie 
Seher Yajnavalkya. 

Yajnavalkya („der Nachkomme des Mannes, der ein 
Opfergewand aus Bast tragt“) crscheint im „Brahmana 
der hundert Pfade" als ein hervorragender Kenner des 
Opferwcscns. In der Brihadaranyaka-Upanishad hin- 
gegen ist er der grofitc Vertreter der Lehre vom Atman. 
In der spateren Upanishadlitcratur, im Mahabharata 
12, 310 f und in den Puranas kommt cr noch gelegent- 
lich vor, verkiindet dort aber offenbar Anschauungen, 
die einer viel spateren Zcit angehdren. Wenn er auch als 
Verfasscr von einem bcriihmten, frtihestens im 4. Jahr- 
Iiundert entstandenen Gesctjbuch und von anderen 
Werkcn genannt wird, so belcgt dies nur den indischen 
Branch, Schriften einer spateren Periode einem beriihm- 
ten Mannc zuzuschreiben, urn ihnen dadurcb ein grofle- 
res Anschcn zu verleihen. Ober Yujnavalkyas Heimat 
ist nichts Sichercs bekannt. Sein angeblieher Lehrer 
IJddalaka Aruni lebte im Kurulandc, also in der Ge- 
gend von Delhi, sein groficr Gdnncr Janaka war Kdnig 
von Videha im dstliehen Indicn. Ober die Zcit, welcher 
der Weise angehorte, wissen wir auch nichts Genaues, 
wahrscheinlich ist sie ein oder zwei Jahrhunderte vor 
Buddha anzuset^cn. 

Yajnavalkya fiihite das Lcben eines begiiterten brah- 
manischen Hausvaters und hatte zwei Frauen, Maitreyi 
und Katyayani, von denen nur die erstere seinem hohen 
Geistesllug zu folgen vcrmochte, wahrend die andere 
..nur vvu!>te, was die Weiber wissen“. Die Tcxte schil- 
dern ihn als cine ehrfurchtgebictende Persdnlichkeit, die 
sich ihres Wertes voll bewufit war. Als Kdnig Janaka 
nach einem Opfcrfcstc tausend Kiihe mit goldgeschmuck- 
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ten Hornern als Lohn fur den grofiten Brahmanen aus- 
gesetjt hatte und die anderen Priester unschliissig da- 
safien, lieft er die Kiihe einfach durch scinen Schuler 
von dannen trciben. 

Die Lehren, welche Yajnavalkya im .,Brahmana der 
hundert Pfade“ und in der zugchdrigcn IJpanishad ver- 
tritt, sind sehr verschiedenartig. Trot^dem stcht der 
Annahme niclits im Wege, daft sie auf einen und den- 
selben Mann zuriickgehen, wcnn man vorausse^t, daft 
Yajnavalkya im Verlaufe seines langcn Lebens cine 
bedeutsame Entwicklung durchgemacht hat. Zuerst war 
er ein Ritualist, der sich mit dem Opferwcsen und sei¬ 
ner syinbolischen Bedeutung befaftte; die Welt war fur 
ihn — wie fur die mcisten Denker der vedischcn Zeit — 
ein Zusammcnspicl von viclcn Gdttcrn, Substanzen und 
Potenzen. Die ncu aufgekommenc Lehrc von der Wic- 
derverkorperung machte er sich in der Weise zu eigen, 
daft er lehrte, daft die Macht des Karma des vcrstorbc- 
nen Individuums neue Daseinsfaktorcn zu einem neucn 
Einzelwcsen zusammenfuge. Dann zog ihn dieAll-Ein- 
heitslchre immer starker in ihren Bann, er suchte allc 
Daseinskriifte auf eine letjte gdttliche Urkraft zuruck- 
zufiihren. In immer neuen Wendungen bemuht er sich, 
ihr Wesen darzulegen, bis er sie schlieftlich als den Gcist 
begreift, der das inncre Licht dcsMcnschen ist. Auf der 
Grundlage derTheorie, daft der All-Geist der inncrstc 
Kern alles Existierendcn ist, entwickelt er dann sein 
tiefsinniges System von den Manifestationsstufcn des 
Atman und gibt seiner Wiedergeburtslehre eine neue 
Fassung. In dem Gcspriich, das er mit seiner Gattin 
Maitreyi fiihrte, bevor er sich aus dem Weltlebcn in 
die Waldeinsamkeit zuriickzog, erreicht sein Denkcn 
seinen Hohepunkt und folgerichtigen Abschluft. Die ein- 
zelnen Stadien seines philosophischen Werdegangs er- 
scheinen im Yajnavalkya-Abschnitt der Brihadaran- 
yaka-Upanishad (3—4) in wenige Gesprache zusammen- 
gefafit. Das ist nicht nur eine literarische Fiktion, son- 
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dern hat zugleich einen ticfen Sinn: denn alle Anschau- 
ungcn, die er in diescn Dialogen darlegt, sind ja nicht 
widerspruchsvoll, sondern stellen die verschiedenen 
Stufen dar, auf wclchen der Walirheitssucher von der 
pluralistischcn Wcltauffassung des Ritualismus zur len¬ 
ten Krkenntnis des einen transzendentcn Absoluten fort- 
schreitct. 


2. Nagdrjuna 

N agarjuna, der beriihmte Verfasser der Merkspriichc 
der „Mittleren Lchrc“, ist cine der ratselhaftesten Ge- 
staltcn der buddhistischcn Geschichte. Zahlreiche Legen- 
den sind liber ihn im Umlauf und wir bcsityen zwei 
stark voneinander abweichende Darstellungen seines 
Lebens, cine chinesische von Kumarajiva ( !05n. Chr.) 
und zwei tibctische. die von Bu-ston (1290—1364) und 
Taranatha (160S). Die Differenzcn zwischen der altercn 
ehincsisrhcn und der jiingeren tibetischcn Uberlieferung 
erklaren sich zum Toil anscheinend daraus, dab die Ti- 
beter den Philosophen mit einem tantrischen Magier, 
der urn das 7. Jahrhundert n. Ghr. gelebt zu haben 
schcint, zu eincr Personlichkeit verschmolzen haben; 
uni die chronologischen Schwicrigkeiten, die auf diesc 
Weise entstchen, auszuglcichen, schreiben sie dem Mei- 
ster eine Lebensdauer von 600 [ahrcn zu-‘. Die folgen- 
den Angaben hcruhcn auf der Wiedergabe der chine- 
sischen Version (lurch W. Wassiljew- 1 , in welcher es 
heibt: ,.Nagurjuna wurdc iin siidlichen Indien geboren 
und stammtc aus der Kaste der Brahmanen; er war von 
Natur mit wunderbaren Fahigkeiten begabt und stu- 
dierte schon in seiner Kindheit die vier Veden: ... er 
begab sich auf Reisen in vcrschicdene Rciche und er- 
lernte alle welt lichen Wissenschaftcn, wie Astronomic, 
Geographic, mystische und magische Kiinste; alsdann 
befreundete er sich mit drei gleichfalls ausgczeichneten 
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Mannern und, nachdcm er ein Mittcl crkannt, sich un- 
sichtbar zu machen, schlich cr sich mit ihnen in den 
koniglichen Palast, wo er anting, die Frauen zu ent- 
ehren; ihre Gegenwart wurde durch Hire l'ulsspuren ent- 
deckt und die drei Gefahrten des Nagarjuna wurden 
in Stucke gehauen; nur er allcin icttetc sich, nachdcm 
cr vorher das Geliibde abgelcgt hatte, in den geistlichen 
Stand (den buddhistischcn) einzutreten: und in dcr Tat 
ging er auf einen Berg zu einer Byi amide (Stupa) des 
Buddha, legte die Geliibde ah, studierte in 00 Tagcn 
alle drei Pitakas und begriff ihren tiefen Sinn: alsdann 
begann er die anderen Sutras zu suchen, fund sie aher 
nirgends; erst im Innern dcr Schneegcbirge gab ihm ein 
hochbetagter Bhikshu (Munch) das Sutra des Mahayana; 
er begriff zwar dessen tiefen Sinn, konnte aber keinen 
ausfiihrlichen Kommentar finden; alle Meinungen dcr 
Tirthikas (Nichtbuddhisten) und Shramanas (huddhi- 
stischc Monche) erschienen ihm niedrig; in scincm Stolz 
bildete er sich cin, dcr Griinder einer neuen Religion 
zu werden, ersann neue Geliibde und ein neucs Kleid 
fur seine Schuler. Da erbarmte sich seiner derNagaraja 
(Kijnig der Schlangcn), nahm ihn zu sich ins Meer in 
seinen Palast und zeigte ihm dort sicben kostbarc Be- 
hiilter mit den Vaipulya-Biichcrn (Mahayana-Schriftcn) 
und den iibrigen Sutras von tiefein und verborgenem 
Sinn; Nagarjuna durchlas sie binnen 00 Tagcn und 
kehrte mit einer Kiste auf die Erde zuriick. 14 llier ver- 
breitete er seine Lchre 300 Jahrc lang, verfalste zahl - 
rcichc Werkc und vollbrachte Wundertaten. ,,Als endlich 
ein hinayanistischer Lchrer den Wunsch aulk*rte, dab 
Nagar juna sterben mbge, verschloft er sich in ein cin- 
sames Gemach und verschwand. Ilundert Jahrc danach 
crrichtete man ihm zu Ehren in alien Reichcn des slid- 
lichen Indien Tcmpel und begann ihn wie einen Buddha 
hoch zu achten. Da ihn seine Mutter unter einem Ar- 
junabaum geboren hatte, so crhielt cr den Namen 
Arjuna, und infolgc davon, dab ein Naga (Drachc) bei 
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seiner Bekchrung sich beteiligte, wurde das Wort Naga 
damit verbundcn.“ 

Entkleiden wir diese Angaben ihres mythischen Bei- 
werks, so ergibt sich, daft Nagarjuna aus Sudindien 
stammte (nach denTibetern aus Vidarbha, heute Berar) 
und dafi cr cine brahmanische Erziehung genossen hatte, 
sich dann zum Buddhismus bekehrte und es unternahm, 
densclben in neucr Form zu lehren, wobci er sich auf 
angeblich uraltc, aber bisher verborgen gehaltene Texte 
bericf. Dies cntspricht auch den historischen Tatsachen, 
denn Nagarjuna verrat in seinen Werken eine tiefe 
Kenntnis der brahmanischen Wisscnschaften und gilt 
als der jenige, der das Rad der Lehre zum zweiten Male 
in Bcwegung setyte, d. h. eine neue Phase der buddhi- 
stischcn Eehrentwicklung einleitete. 

Nagarjuna verfuhr dabci in der Weise, dafi er allc 
Lehren und Vorschriften der alten Zeit unverandert bc- 
stchen liefi, sic aber durch einen neuen idcologischen 
Oberbau in cin anderes Licht stellte. In scincm vielge- 
lescnen ,,Brief an einen Freund** (Suhrillekha), der an 
den Kdnig Udayana Satavahana, wahrscheinlich einen 
Herrscher, der bis zu Beginn des 3. Jahrhunderts n. Chr. 
regierenden sudindischen Andhra-Dynastic gerichtet ist, 
gibt er cine ubersichtlichc Darstellung der buddhistischen 
Metaphysik und Ethik, die ganz und gar auf den kano- 
nischen Textcn beruht und keinerlei Spekulationen ent- 
luilt, die iiber diese hinausgehen. In seinen philosophi- 
schen Werken hingegen bekampft cr jeden pluralistischcn 
Substanzialismus und dringt zu cinem Standort vor, der 
jenseits der Bedingtheit und der Rclativitat aller Mci- 
nungen liegt. 


3. Asanga und Vasubandhu 

Oie bciden Binder Asanga und Vasubandhu stehen 
gleicherweise im Mittelpunkt und auf dem Gipfel der 
Gcschichte dcs Buddhismus in Indicn. Denn ihre Lebens- 
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zeit steht, wic man sie auch datieren mag — die vcr- 
schiedenen Ansa^e schwanken zwischcn 280 und 500 
n. Chr. — ungefahr in dcr Mitte des historischen Pro- 
zcsses, der mit der Erleuchtung des Vollendcten cinsct?tc 
und mit dem allmahlichen Erloschcn dor ,,guten Reli¬ 
gion* 4 im Gangcslandc sein Ende fand. Zugleich aber 
bezeichnen diese beiden Denker die Hochbliitc der bud- 
dhistischen Spekulation, weil sie nicht nur dem Kleincn 
wie dem Groften Eahrzeug angchbrten, sondern auch, 
indem sie die „dritte Drehung des Rades der Lchrc“ 
vornahmen, den Abschlufi der Entwicklung des bud- 
dhistischen Dogmas in die Wege leiteten. 

Nach der chinesischcn Oberlicfcrung hatte cin Brah- 
mane aus dem Kaushika-Gcschlecht,dcr in Purushapura, 
dem heutigen Peshavar an der nordwestindisch-afgha- 
nischcn Grenzc, lebte, drei Sdhne, die den gemeinschaft- 
lichen Namen „Vasubandhu“ „Vcrwandte dcr Vasus“, 
(einer bestiinmten Art von Gbttcrn) fiihrtcn. Der altcste 
von dicsen erhielt den Bcinamcn Asanga (,.der nicht an 
der Welt haftet“), weil er ein askctisches Lcben fiihrte, 
der jiingste, der nicht literarisch hervorgetreten ist, 
wurde Virincivatsa (Sohn dcr Virinci, welches dcr Name 
der Mutter gewesen sein soli) genannt, dem mittelstcn 
aber blieb der Name Vasubandhu, unter dem er als der 
groftte Gclchrte der buddhistischen Welt bekannt ist. 
Alle drei Sdhne gehdrten zuerst der Sarvastivada- 
Schule an. Dem Asanga geniigte diese Lchre nicht, er 
slieg (in der Kontcmplation) zum Tushita-IIimmel 
empor und empfing dort Belehrung durch den zukiinf- 
tigen Buddha Maitreya, dessen Untcrwcisungcn er dann 
in seinen dcr „Nur-Bcwufttseinslehre“ gewidmeten 
Sdiriften darlegte. 

Vasubandhu blieb hingegen zuniichst dem Sarvasti- 
vada treu und studierte seine Texte zum Tcil in Kash¬ 
mir. Dann verfafite er seine beruhmtc ,,Scha^kammer 
der Dogmatik“ in 600 Memorialversen und schrieb spii- 
ter noch einen ausfiihrlichen Kommentar zu diesen — 



108 


Chur aktr rhild e r indiacher Philoaophen 


ein Werk, das 503—5(57 von Paramartha, 651—654 von 
Hsuan-tsang ins Chinesischc iibcrse^t wurde. Dem 
,,Groben Fahrzeug“ stand cr urspriinglich vollig ableh- 
ncnd gcgcniibcr. „Asanga, welcher fiirchtete, dab sein 
Bruder cine Widcrlegung dcs Mahayana schreiben 
mochtc, rief Vasubandhu nach Purushapura, wo er 
selbst lcbte, und bekehrte ihn zum Mahayana. Vasu- 
bandhu bcreutc seincn fruhcren Tadel des Mahayana 
und wollte sirh die Zunge abschneiden, aber sein Bru- 
der beredetc ihn, licber cine Krklarung zum Mahayana 
abzufassen, welche Vasubandhu auch wirklich nach dem 
Tode des Asanga schrieb J, V‘ In der zweiten Iliilfte sei¬ 
ner literarischen Wirksamkeit verfaBte Vasubandhu 
Kommentare zu den Sutras des (IroBen Fahrzeugs und 
philosophische Traktate, in welchen er die Annahme 
der objektiven Realitiit der AuBcnwelt bekampfte und 
den individualistischen Idealismus Asangas darstellte. 
In den lenten Jahren seines Lebcns soli er sich dem 
Amitabha-Kult zugewandt und seine Wiedergeburt im 
Parudiese dieses Buddha crhollt habcn. Fa* star!) in 
Ayodhya im Alter von achtzig Jahren. Seine chinesischc 
Biographic sagt von ihm: ,,Alles was der Lehrer ge- 
schrieben, zeichnete sich (lurch die V r ort ref I lichkeit des 
Stils und der Idecn aus. Deshalb haben die Anhanger 
des Ilinayana und des Mahayana nicht blob in Indien, 
sondern auch in anderen Landern auf gleiche Wcise 
seine Werke als (irundlage angenommen .. . Obwohl 
er ein weltliches lxben fiilute, ist sein wahres Wesen 
schwer zu verstehen J,; .“ 


7 . Dharmakirli 

Ohannakirti (,.der. (lessen Ruhm die Religion ist'*) 
gilt als der bedeutendstc buddhistische Logiker und Fr- 
kenntnistheoretiker und der letjtc der groben Kirchen- 
lchrcr des Mahayana, weldic von den Tibetern als die 
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,,sechs Zierden der Lehre“ bczcichnct werdcn (Nagar- 
juna, Aryadeva, Asanga, Vasubandhu, Dignaga, Dhar¬ 
makirti). Seine Lebenszeit tiillt in das 7. Jahihundert 
n. Chr. Er kam inTrimalaya (Tirumalla) in Siidindicn 
zur Welt, gehortc gleich andcren bcriihmtcn buddhi- 
stischen Meistern von Geburt der Brahmanenkaste an 
und wuchs im orthodoxcn Glaubcn auf ~ 7 . Er erhielt eine 
vorziigliche Erziehung und war mit achtzehn Jahrcn in 
den Veden, der Grammatik, der Ileilkunde und den 
Wissenschaften der Brahmanen sehr bewandert, so daB 
die Priestcr mit Stolz auf ihn blicktcn und von ihm 
Grofles fiir ihre Religion erhofften. Da wurde er mit 
der Buddhalehre bekannt und wurde von ihr so ergrif- 
fcn, daB er sich zum Kntset$cn seiner Verwandten der 
buddhistischen Gemcinde als Laicnanhanger (upasaka) 
anschloB. Von den Seinigen verstoBcn, ging er naeh 
Nordindien und wurde von dem Meister Dharmapala 
von Nalanda in den geistlichen Stand aufgcnoinmen. 
Nachdcm er bei diesem eine Reihe vonTcxten studiert 
hatte, begab er sich zu Ishvarasena, eincm Schiller Dig- 
nagas, und iibertraf diesen bald an eindringendcrKennt- 
nis der logischen Sehriften von dessen Lehrer, so daB 
Ishavarasena selbst ihn aufforderte, die Sehriften Dig- 
nagas zu kommentieren. Dharmakirti sail fortan seine 
Lebensaufgabe in der Erlautcrung und Fortbildung des 
Systems dieses buddhistischen Aristotcles, der wie ein 
Himmelselefant (das ist die Bedeutung des Namens 
Dignaga) die acht Ilimmelsrichtungen der Welt mit dem 
Glanz seines Namens crfullt und seinen Theoricn in er- 
folgrcichen Disputationen in ganz Indien zum Siege ver- 
holfen hatte. AuBer zahlreichen logischen und erkennt- 
niskritischen Werken soli Dharmakirti auch einen Kom - 
mentarzum Vinayasutra, und zu des Dichters Shurakunst- 
voller Schilderung von Erzahlungen aus friiheren Exi- 
stenzen des Buddha sowie Hymnen verfaBt und sich mit 
den mystischen Lehren der Tantras bcschaftigt haben. 
Seine literarisdie Tiitigkeit unterbrach er immer wieder 
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(lurch ausgcdehnte Missionsreisen, auf weldien er brah- 
manische Philosopher! im Redewettstreit besiegte und 
grofte Volksmengen zum Buddhismus bekehrt haben 
soli. Nachdcm er fast ganz Indien durchzogen hatte, 
starb cr schliefilich in Kalinga (Orissa) im aufiersten 
Osten dcs Gangeskontinents. 

Dharmakirti lebte zu einer Zeit, in welcher der Bud¬ 
dhismus anting, seine Macht iiber den indischcn Geist 
zu verlicrcn und sich Gelehrte und Ungelehrte der 
vedischcn Orthodoxie und dem Vishnu- und Shiva- 
glaubcn zuwandten. Die Erkenntnis, daft die „gutc Re- 
ligion“ im Nicdergang begriffcn war, scheint dem Mei- 
ster nicht verborgen geblieben zu scin. Und ebenso cr- 
fiilltc es ihn mit Schmerz, daft seine schwierigen Unter- 
suchungcn nicht liberal 1 Ancrkcnnung fanden und daft 
er keincn Schiilcr hatte, der sein Werk in kongenialcr 
Weise weiterfiihren konntc. In einer Reihe von Stro- 
phen im Stil der klassischcn Kunstpocsie gab er dieser 
scincm pessimistischen Fuhlcn Ausdruck. So sagte er 
cinmal: 

,,Dem Dichter Valmiki glaubcn sic, wcnn cr beschreibt, 
wic die Affen mit Stcinen cine Briicke iiber den Ozean 
bauten, aber sie makcln an mcincn Wcrken, an denen 
doch Gedanke und Ausdruck ausgeglichen sind, wie mit 
einer \Vaage“~\ IJnd ein anderesmal heiftt es: 

„Mcine Wcishcit, in die selbst cin Geistesgewaltiger 
nicht cinzutauchcn wagt, deren ureigenster Schat 3 audi 
die Uncrmiidlichstcn nicht schaucn, fur die es in der 
Welt keincn angcmesscncn Kmpfanger gibt, sie wird 
wic das Wasscr cincs Plusses im eigcncn Lcibe dahin- 
altcrn“ 29 . 


5. Shanhara 

Shankara, der Exponent des illusionistischen Vedanta 
und Vorkampfcr der brahmanischcn Orthodoxie, gilt 
den ineisten Hindus dcr Gcgenwart als der groftte Phi- 
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losoph Indiens. Sie halten ihn fur eine Inkarnation des 
Goltes Shiva, dessen Ruhm cr in zahlrcidicn Hymnen 
verkiindet hat, und stellen ihn zumcist in der Tracht 
cines shivaitischen Askctcn dar. Seine mythischc Lcbens- 
geschichte ist so popular, daft sie neuerdings sogar ver- 
filmt worden ist. Bei Gelegcnhcit des Shivaratri-Festes 
im Fcbruar 1928 sah ich in Calcutta in cincr die ganze 
Nacht wahrenden Kinovorstcllung die einzclncn Szcnen 
seiner sagenumwobenen Laufbahn auf der Leinwand 
sich abrollen. 

Nachrichten iiber das Leben Shankaras finden sich in 
einer Reihe von Wcrken; die beiden bekanntesten Bio- 
graphien des Reformators riihrcn von Mitgliedern dcs 
von ihm gestifteten Mbnchsordcns her, von Madhava 
und von Anandagiri. Beide weichcn jedoch in vielen 
Punkten sehr wesentlich voneinander ab und sind so 
sehr mit sagenhaften Berichten durchset 5 t, daft sie nur 
mit starken Finschrankungen als historische Quellen 
bctrachtct werden kdnnen. Als gcsichert darf gclten, 
daft Shankara einer Nambutiri-Brahmancnfamilie Ma- 
labars entstammte. Seine Lebcnszcit wird sehr vcrschic- 
den angegeben, die am meisten verbreitete Obcrlicfc- 
rung bezeichnet das Jahr 78S n. Chr. als das seiner Ge- 
burt und S20 n. Chr. als das seines Todcs. Danach wiirde 
er also nur 32 Jahre alt geworden sein, was im Ilinblick 
auf seine gcwaltige Lebensarbeit wenig glaubhaft er- 
scheint. J. Burgess und G. Biihlcr haben daher die An- 
sicht ausgesprochen, daft hier unter dem Geburtsjahr 
das Jahr seiner geistigen Geburt, d. h. seiner Asketen- 
wtihe, zu verstehen sci. 

Nach Mad hay a wurde Shankara in dem Dorf Kalati 
als Sohn des Shivaguru geboren. Seine Eltern waren 
lange kinderlos geblieben und hatten deswegen den 
Gott Shiva in inbriinstigen Gebcten angefleht, ihnen 
Nadikommcnschaft zu schenkcn. Geriihrt durch ihre 
Frommigkeit crschicn ihnen Shiva imTraum und fragtc 
sic, ob sie lieber eine Menge von dummen und rohen, 
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aber langlebigen Kindern ihr eigen nennen wollten 
oder nur einen Sohn, der die Welt mit dem Ruhm sei¬ 
ner Weisheit erfiillen, dem aber nur ein kurzes Leben 
bcschicden scin wurde. Die Eltern zogen das letjterc 
vor und so wurde denn der benihmte Shankara („Heil- 
bringer“, ein Name Shivas) geboren. Anandagiri hin- 
gegen bezeichnet Cidambaram als den Geburtsort dcs 
Philosophcn. Nach ihin soli Shankaras Mutter, die er 
Vishishta nennt, narh eincin Besuch im Shiva-Tempel 
auf iibernatiirliche Weise schwangcr geworden scin, zu 
ciner Zeit, als ihr Gatte Vishvajit sich zweeks Ausfiih- 
rung asketischer Obungen in den Wald zuriickgczogen 
hattc. 

Gleich der Geschichte der Geburt dcs groficn Mannes 
ist aueh die seiner Jugend rcieh an sagenhaften Ziigen. 
Shankara soil bereits als achtjahrigcr Knabe eine er- 
staunliche Kenntnis der heiligen Schriftcn besessen und 
Wunder vollbraeht haben. Da sein Vatcr friihzeitig ge- 
storben war, wurde seine Erziehung vornehmlich von 
seiner Mutter geleitet, der er ihre Sorgc durch riihrende 
Anhanglichkeit vergalt. Nur in eincin Punkt bestand 
eine Meinungsvcrschiedcnheit zwischen beiden: die Mut¬ 
ter wollte den Sohn nach indischem Brauch sobald als 
tndglich verheiraten, der Jiingling aber, dessen Geist 
sich schon von allcm Irdischen abgewandt, wollte der 
Welt entsagen und ein Sannyasi, ein Asket werden. 
Ein eigenartiges Ercignis verschafftc ihm aber schlieb- 
lich doch die nnitterliche Einwilligung. Als namlich 
Shanktira einst im Flu IS ein Bad nahin, wurde er von 
eincin Krokodil am FulS gepackt. Den nahen Tod vor 
Augen, llelite er die am Lifer stehende Frau an, ihm 
seinen einzigen 1 lerzenswunsch zu gewiihren, damit er 
in Frieden sterben kdnne. Sic konnte ihm diese Bitte 
unter diesen Umstanden natiirlich nicht abschlagen, und, 
als das Krokodil ihn wider Erwarten losgelassen hattc, 
nicht riickgangig inachen. was sie zugegeben. 

Shankara fiihrte sein Vorhaben unverziiglidi aus. 
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Nachdem er seine Mutter dem Schutj von Verwandten 
cmpfohlen und all seine Habe fortgcgcben hatte, ging 
er auf die Pilgerschaft, um einen kundigen Ixlirer zu 
findcn, der ihn in einen Asketenorden autnchmen 
konnte. Am Ufer der Narmada traf er mit dcm ehr- 
wiirdigen Govinda, eincm Schuler des beriihinten Ve- 
danta-Philosophen Gaudapada, zusammen. Govinda 
nahm sich seiner an, belehrte ihn und weilite ihn zum 
Monch. Nach beendetcm Studium bcgab sich Shankara 
nach Benares, der Hochburg brahmanischer Gclehrsam- 
kcit. Hier vcrfaHtc er sein bedeutcndstes Werk, den 
grofien Kommentar zu den Brahma-Sutren und vcr- 
sammelte eine Reihe vonjungcrn um sich. Nach eincm 
h'ingeren Aufenthalt in der heiligen Stadt setjtc er seine 
Wandcrung fort und gelangte nach Prayaga (Allaha¬ 
bad). Dort wollte er mit dem Philosophen Kumarila 
disputieren, traf ihn jedoch nur noch sterbend an. 

Da es ihm so nicht mnglich war, sich mit Kumarila 
selbst im Rcdekampf zu mcsscn, wollte Shankara wenig- 
stens dessen fiihigsten Schuler Mandanamishra durch 
die Kraft seiner Dialcktik besiegen. Kr bcgab sich nach 
Mahishmati, wo Mandana mit seiner gelehrten Gattin 
Bharati als Ilofpandit des Kdnigs in fiirstlichem Glanz 
lebtc. Man kam uberein, daft der Besiegtc die Lcbens- 
weisc seines Gcgncrs annehmen sollte; im Fall seiner 
Niederlage sollte Shankara ein verheirateter Ilaushaltcr 
werden (eine schwerc Siinde fiir einen Askcten!), wiirde 
aber Mandana unterliegen, so sollte er sein Weib und 
seine Schatjc aufgebcn und das Gewand des Pilgers an- 
ziehen. Nach einein mehrtagigcn Wortgefccht wurdc 
Mandana gcschlagen und crbot sich schon, Sannyasi zu 
werden, da crkliirtc Bharati, Shankara habe nur die 
eine Halfte Mandanas besiegt; er miisse jctjt erst noch 
mit seiner anderen Halfte, mit seiner Gattin, also mit 
ihr selbst kampfen. Shankara ging darauf ein und Bha¬ 
rati disputierte mit ihm siebzehn Page lang; von einer 
Wissenschaft ging sie auf die andere iiber, ohne Shan- 
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kara einc Nicderlagc beibringcn zu konnen. Schliefilidi 
wandte sie sich der Liebeswissensdiaft zu und begann 
mit dcm Weisen iiber die Lehren der Erotiker zu strei- 
ten. Shankara hatte als Asket keine Kenntnis von der 
Licbe. Er forderte deshalb einc mehrwochige Unter- 
brechung der Diskussion, damit er in der Lage sei, das 
,,Kamashastra“ in Theorie und Praxis zu studieren. Als 
ihm dies gewahrt worden war, begab er sich an das 
Ufer der Narmada und versank dort in tiefe Medita¬ 
tion. Durch seine Yoga-Kriiftc gelang es ihm, seine 
Scele vom Lcibc zu trennen. Wahrend sein Korper unter 
der Obhut eines Schulers unbeweglich liegen blieb, ging 
sein Gcist in den Leichnam des Konigs Amaru ein, der 
gcradc auf eincm Holzstoft verbrannt werden sollte. Er 
bclebtc den entseeltcn Leib aufs neue und wurde von 
den g luck lichen Untcrtanen Ainarus, die glaubtcn, ihr 
Hcrrschcr sei vom Scheintod auferstanden, imTriumph- 
zuge nach dcm Palast gclcitet. In Amarus Korper gc- 
nofi er dessen hundert Frauen und erwarb sich dadurch 
cin urnfassendcs Wissen von dcr Liebc, das er in dcr 
,,Centime des Amaru 4430 genannten Gedichtsammlung 
niederlegtc. Nach ciniger Zeit kehrte er dann in seinen 
altcn Leib zuriick, setyte seine Disputation mit Bharati 
fort und blieb ihr auf keine Frage eine Antwort schul- 
dig. Jct3t crklartc sich Mandana fur endgiiltig besiegt. 
Er gab all seinen Besitj den Armen und wurde unter 
dcm Namen Sureshvara cin Schuler Shankaras. Bharati 
aber, die in Wahrheit die Gdttin Bharati (Sarasvati), 
die Schirmherrin der Gclehrsamkeit, war, die infolgc 
eines Fluchcs zur Erde hatte hinabsteigen miissen, nahm 
wieder ihre himmlische Gestalt an. 

Nach dcr Bckehrung Mandanas durchzog Shankara 
Indicn, um seine Lehre zu verbreiten. Er besiegte die 
Haupter gegnerischer Sekten und madite alle Versudie 
seiner Feindc, sidi seiner gewaltsam zu entlcdigen, zu- 
nichtc. In Shringeri (Rishya-shringa-giri) im heutigen 
Staat Maisur, erbaute er einen Tempel der Sarasvati 
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und ein Kloster (Matha), als dcssen Abt cr Mandana 
einsetjte. Nachdem er hier eine Zeitlang gewirkt hattc, 
eilte er nach seincm Heimatsort Kfilati, uin seine tod- 
kranke Mutter zu sehen. Er spendetc dor Stcrbenden 
Trost und verspradi ihr, ihre Bestattung eigenhandig 
nach den heiligen Riten auszufiihren. Nun gilt bekannt- 
lich der Asket den Hindus als der Welt so vdllig ent- 
fremdet, daft er keinc derartigen Ilandlungen mclir 
vorzunehmen hat; ein andcrer als der leibliche oder 
angenommene Sohn kann aber nicht die Totenfcier mit 
gleicher Wirkung veranstalten, da nur der Sohn der 
Secle die Wanderung zu ihrer nachsten Existcnz cr- 
leichtern und sie vor ruhcloscm (Jmherirrcn bewahren 
kann. Shankara befand sich also in einein schwcrcn 
Konflikt zwischen der kindliehen Pictat und der Pllicht 
des Asketen. Fur ihn stand es fest, daft er alles tun 
miisse, um den Wunsch dcr Mutter zu erfiillen, seine 
Verwandtcn aber, die Nambutiri-Brahmanen von Ka- 
lati, crkliirten cs fur eine schwcrc Siindc, wenn cr als 
Sannyasi seine Absicht verwirkliehte, und weigerten sich 
deshalb an der Bestattung teilzunchmcn. So blieb denn 
Shankara nichts iibrig, als, entgegen allem Herkommcn, 
der Mutter allein die lctjtc Ehre zu erweisen. In cinem 
Hof hinter dem Sterbehaus crrichtete er einen Schcitcr- 
haufen aus Baumstammen. Als cr den Leichnam dort- 
hin tragen wolltc, erwies sich dieser als zu schwcr, er 
muftte ihn daher zerschneiden und die einzelnen Teile 
nach und nach auf den Holzstoft legen. Durch seine 
Zaubermacht lieft er dann Feuer entstehen, das den toten 
Korper verbrannte und nahm alle Zercinonien vor, 
welche die heilige Schrift vorschreibt. Erziirnt uber das 
Verhaltcn seiner Verwandtcn soli Shankara es bei dem 
Herrscher des Ortcs durchgesctjt haben, daft dieser eine 
Bestimmung erliefi, nach welcher fortan alle Mitglieder 
der ihm verfeindeten Familien nicht mehr die Veden 
rezitieren diirfen, ihre Toten auf dem Hof hinter ihren 
Hiiusern verbrennen und die Leichen vor dcr Bestattung 
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zerschnciden mussen. Diese eigentiimliche Sitte soli auch 
heute noch bci einigen Nambutiri-Familien herrschen 
und wird von ihnen auf den Zorn Shankaras zuriick- 
gcfiihrt; ob diese r Brauch sich abcr wirklich von dieser 
Bcgcbcnheit herschreibt, ist sehr zweifelhaft. Wahr- 
scheinlich ist die ganze Erzdhlung erst nachtraglich er- 
fundcn wordcn, urn dicsen merkwiirdigen Usus zu cr- 
klarcn. 

Von Sbingcri aus, wohin er zuriickgekehrt war, unter- 
nahm Shankara dann cine grofte Missionsreise nach dcr 
indischen Ostkiiste, bekampfte die Anhanger ketjerischer 
Kulte und gewann Kbnigc und Priester fiir seine Lehre. 
In Puri (Orissa) griindete er das Govardhana-Kloster, 
das heute noeli besteht. Schliel^lich begab er sich noch 
einmal nach dem Westen. In Dvaraka (Gujarat) stif- 
tete er wiedcr cincn llochsi^ seines Ordens, dann zog 
er den Ganges cntlang und kam sdilieftlich nach Kash¬ 
mir, wosclbst er die Buddhistcn befchdete. Von hier aus 
wandtc er sich nach Pragjyotisphur (Gauhati) in Assam 
und brachte dem Philosophen Abhinavagupta * 1 imRede- 
kampf cine schwerc Nicderlage bci. Dieser sann auf 
Rathe; er nahin die schwarze Magic zu Ililfe und be- 
wirkte, dais Shankara von einem schwercn Leiden be¬ 
fallen wurde. Alle arztlichen Mittcl, die gegen die sich 
andauernd verschlimmcrnde Krankheit angewandt wur- 
den, erwiesen sich als vergeblich. SchlieBlich tcilte ein 
Bote Shivas dem Asketen PadmapAda die Ursache der 
Krankheit mit, worauf dieser den kranken Mcister durch 
Anwendung von Zaubermitteln wiedcr gesund machte. 
Shankara wanderte dann ins Ilimalaya-Gebiet. In Ba- 
darinath baute er dem Vishnu einen Tempel und er- 
richtcte ein Klostcr. Unweit hiervon, in dem Shiva- 
Heiligtum von Kedarnath starb er. An bciden Orten 
ist noth heute die Lrinncrung an ihn lebendig. Der 
Dienst in den geweihten Statten von Badarinath und 
Kedarnath wird noch jetjt von Nambutiri-Brahmanen 
ausgefiihrt, die aus Siidinidicn hierher verpflanzt wurden. 
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Unter den groften Kirchcnlehrern, welchc gegeniiber 
Shankaras „absolutem Monismus“ cinen realististhen Ve¬ 
danta und den Glauben an cinen pcrsonlichen Gott sek- 
tarischer Priigung vertraten, ist Ramanuja derjenige, 
der durch seine Lehren das geistige Leben Indiens am 
stiirksten beeinfluftt hat. Ist doch sein beruhmter Kom- 
mentar zu den Brahma-Sutren nicht nur an sich nach 
dem Urteil Rudolf Ottos ,,eincs der gewaltigsten Gei* 
steswerke, die Indien hervorgebraeht hat 32 , sondern zu- 
gleich auch einc Arbeit, die fur die Philosophen anderer 
Schulen vorbildlich geworden ist. 

Ramanuja 33 entstammte einer frommen vishnuitischcn 
Brahmanenfamilie des Tamil-Landcs. Das zeigt schon 
sein Name, denn „Ramanuja“ bedcutet ,,der jiingerc 
Bruder des Rama“, das Wort ist eine Bczeichnung des 
Lakshmana,der mit Rama, einer Inkarnation des Vishnu, 
die im Epos Ramayana gcschildcrtcn Tatcn vollhrachte. 
In Tamil fiihrt er den Namcn Ilaya Perumal. Sein 
Gcburtsort Shriperumbudur liegt unweit von Madras. 

Als seine Lebenszeit gibt die Tradition die Jahrc 1017 
bis 1137 an; da es ctwas unwahrscheinlieh ist, daft er 
ein Alter von 120 Jahren erreicht hat, nehmen manrhe 
Forscher an, daft er erst urn 10.50 zur Welt kani. Seinen 
Vater Keshava vcrlor er friih. Als er herangewathsen 
war, studierte er bei dem beriihmten Vedantisten Yada- 
vaprakasha in Kanci (Conjeeveram) den Veda. Da 
dicser Lchrer ein Anhfinger Shankaras war, kam es 
zwischen ihm und seincm vishnu-gliiubigen Schuler zu 
einem Konflikt, der schlicftlich dazu fiihrte, daft der 
junge Ramanuja ilin verlieft und imTempel des Vishnu 
als Priester fungierte. F'r lebte hier als verheirateter 
Haushalter, doch war seine Khe wenig harmonisch, so 
daft er sich von seiner Gattin trennte t und Asket wurde. 
Als solcher sammelte er cinen Kreis von Schiilern um 
sich und wurde dann nach Shriranga berufen, um dort 
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an Stelle seines Urgroftvaters von mutterlicher Seite, 
des Meisters (acarya) Yamuna (Tamil: Alavandar) die 
Lcitung der vishnuitischen Gemeinde zu iibernehmen. 
Er schrieb hier sein beriihmtes „Shribhashya“ (Kommen- 
tar zu den Brahma-Sutren) und andcre Werke: auf 
groficn Missionsreisen vertcidigte er seinen „qualifizier- 
ten Monismus“ gegen alle Gegner und gewann seiner 
Lehre viele Anhiingcr, der Oberlieferung nach auch 
seinen ehcmaligen Lchrer Yadavaprakasha. 

Ramanujas Tatigkeit in Shriranga fand ein vorzei- 
tiges Ende durch die Verfolgungen, denen die Vishnui- 
ten durch den neu auf den Thron gekommenen Konig 
der Cola-Dynastie ausgcset 5 t waren. Dieser, ein fana- 
tischcr Shivait, soli von alien Brahmanen seines Reiches 
die IJnterzcichnung cincs Schriftstucks verlangt haben, 
in wclchcm festgcstellt wurde, daft Shiva der hochste 
Gott sei. Ramanuja entzog sich dieser Zumutung durch 
die Flucht und fand ein Asyl im Reiche des dem Jaina- 
Glauben zugetanen Konigs Bittideva von Maisur aus 
der IIoysala-Dynastic. Dadurch, daft er dieTochter des 
Konigs von eincin bosen Geist befreitc, stieg cr hoch in 
der Gunst des Herrschers, so daft dieser ganz unter 
seinen Einiluft kam, sich zum Vishnuismus bekehrte und 
den Natnen Vishnuvardhana annahm. Nach demTodc 
des Cola-Konigs kehrtc Ramanuja, schon hochbetagt, 
nach Shriranga zuriick, wo er bis zu seinem Tode wirkte. 

Die hier kurz wiedergegebene Lebensgeschichte des 
groften Mamies ist im Stil der indischen Flagiograpliie 
mit zahlreichen Wundcrgcschichten ausgeschmuckt. Diese 
bcrichtcn davon, daft die Gegner des Meisters zu wieder- 
holten Maien versuchtcn, ihn zu tdten, cr aber stets durch 
cin Wunder gerettet wurde, daft er heilige Gotterbildcr 
an verborgenen Orten entdeckte, Tempel, die die Shi- 
vaiten fur sich in Anspruch genommen hatten, den 
Vishnuitcn zuriickgewann und dergleichen mchr. Es ent- 
spridit dieser frommen Betraditungsweise, daft seine 
Biographcn berichten, er habe die Bestatigung der Rich- 
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tigkeit der Anschauungen, welche die Grundlagen seiner 
Lehre bilden, durch den Gott Vishnu selbst crhalten, 
der ihm in Kanci durch den Mund eines Pricsters ver- 
kiindete: „Ich bin die hochste Wirklichkeit, n;u*h der 
richtigen Lehre besteht eine Verschiedcnheit (bheda, von 
Gott und Einzelseelen); glaubige Hingebung ist das 
Mittel zur Gewinnung der Erlosung.“ 




ZWEITER IIAUPTTEIL 


DIE GROSSEN SYSTKME 


Vorbemcrkungcn 

N ach Kant 1 ist ein System cin nach Prinzipicn gcord- 
netes Ganzes dcr Krkcnntnis. Ein philosophisches 
System ist demnach ein Echrgebaude, welches die Welt 
aus cincm einheitliehen Gesichtspunkt zu deuten sucht, 
indem es alle Einzelerkcnntnisse in einen gegliederten 
durchgangigen Zusammcnhang stellt und von bestimm- 
ten Grundgedanken abhangig macht. Wic jeder Bcgrilf 
kann auch dcr eines pliilosophisrhen Systems enger odcr 
weiter gefafit werden, so dab man verschicdencr Ansicht 
dariiber sein kann, wann cine zusammenhangende Eolge 
von Gcdanken als ein System anzusehen ist und wann 
nicht. Bei weitester Auslcgung des Wortcs kann man 
viellcicht schon von cincm ,,System dcr vcdischen Welt 
anschauung“ odcr cincm ^System dcr Upanishadcn“ 
sprechcn, verwendet man das Wort aber in dem ge- 
wdhnlichen, allgemcin gebraurhlichen Sinn, so kann erst 
in der klassischen Zeit dcr indischen Cieistesgeschichte 
von eigentlichen Systemen die Rede sein. Derm erst in 
diescr Periode treten uns zu cincm (ianzen zusammen- 
geschlosscne Gcdankcnkettcn entgegen, wclchc cine mclir 
oder weniger vollstandigc und vor allem nach bestimm- 
ten Grundsa^en geordnete Erklarung des Wescns von 
Welt und Obcrwelt zu geben versuchcn. Erst jetjt bc- 
gegnen wir Lehren, die cine umfassende Wcltansicht 
darlegen und sich auf individuclle Denker zuriickfuhrcn 
lassen. Wir konnen uns dabci in dicscm Abschnitt dar- 
auf beschranken, die mehr oder weniger univcrsalen 
Weltbilder zu bchandeln, die seit der Zeit Mahaviras 
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und Buddhas in Indicn um Ancrkennung rangen. Bei 
diesem Unternchmen wird es sich empfehlen, die ein- 
zelnen Systeme jeweils in der vollendeten ausgereiften 
Form darzustellen, die sie in den mafigebiichen Texten 
gefunden haben, zugleich aber die Phasen zu besdirei- 
ben, die sie durchliefen, bis sie diese in gewissem Sinne 
abschliefiende Gestalt gewannen und dabei auf die vor- 
systcmatischen Ansa^e hinzuweisen, aus denen sie cr- 
wachsen sind. 

Die philosophischen Systeme der Inder scheiden sich 
in zwei grofie Gruppen: in solche, welche cine moralische 
Vcrantwortung dcs Menschcn und cine Vcrgeltung seiner 
Taten im Wcge karmabedingter Wicderverkorperung 
annehinen, also nach indischcr Auffassung cine sittliche 
Weltordung anerkennen, und in solche, die dies nicht 
tun. Die Vertreter dcr ,,Lehre von derTat“ werden im 
Kanon dcr Jainas und Buddhisten als „Kriya-vadins“, 
ihre Gcgncr als „Akriya-vadins“ bezeichnct. Zu den 
ersteren gelidren allc Anhanger von Lehrcn, welche 
glauben, daft der Mcnsch (odor richtiger: jedes Lebe- 
wesen) sich durch seine in diesem Dasein nach freier 
sittlicher Kntscheidung vollbrachten Taten eine neue 
Fxistenz auf Erden, im Himmcl oder in der Ilolle 
schafft, in welchcr er den Lohn fur seine Taten erntet. 
Zu den Akriya-vadins werden hingegen alle diejenigen 
gercchnet, welche den Lebewesen den freien Willen ab- 
sprechcn und sein Ilandeln durch seine natiirliche Vcr- 
anlagung, durch das Schicksal, durch einen allmachtigcn 
Wcltenherrn oder andere Prinzipien determiniert sein 
lasscn. Zu ihnen werden auch diejenigen geziihlt, welche 
in der Welt iiberhaupt kein irgendwie geartetes ord- 
nendes Prinzip zu erblieken vermogen, sondern alles 
(iescheheu als durch blinde Zufalle bedingt ansehen. 

Eine andere Klassifikation untersdieidet Astikas und 
Nastikas. Die ersteren lehren: es gibt (asti) etwasTrans- 
zendentes; Rccht und Unrecht sind objektive Werte und 
nach dem Tode cines lndividuums wird alles Gute und 
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Bose vergolten. Die Nastikas (na asti „nicht ist“) 
negieren alles dieses. Der Begriff „Nastika“ ist jedoch 
nicht eindeutig. Denn wahrcnd manche, wie der Jaina- 
philosoph Haribhadra 2 unter den N&stikas nur diejeni- 
gen verstehen, welche, wie die Matcrialisten, die Exi- 
stenz von etwas Oberirdischcm und das Dasein nach dem 
Tode leugnen, rechnen manche brahmanischen Schrift- 
steller zu den Nastikas alle Philosophen, welche, wie 
die der Jainas und Buddhisten die Autoritat dcs Veda 
leugnen, und andere cngen den Begriff nodi mehr cm, 
indem sie auch die Vertreter ihnen unsympathischer 
brahmanischer Lehren wie dcs athcistischen Sankhya, 
der atheistischen Mimansa, des akosmistischen Vedanta 
usw. als Nastikas bezeichncn*. 

Wenn demnach die verschicdencn indischen Autoren, 
wie nicht anders zu erwarten, in Einzelheiten in ihrer 
Einteilung der Gesamtheit der philosophischen Systemc 
auch voneinander abweichen, so herrscht bei ihnen doth 
Einmiitigkeit dariiber, daft die Lehren der Agnostiker, 
der Fatalisten und der Materialisten zu dem gemein- 
samen Grundprinzip aller Schulen, der Karma-Thcorie, 
im Gegensatj stehen und deshalb als eine von ihnen 
wesenhaft verschiedene Gruppe anzuschen sind. 

Zwischen den Systemen, welche eine sittliche Ordnung 
der Welt anerkennen, und denen, die sie negieren, be- 
steht ein tiefgreifender Unterschied darin, daft nur von 
den ersteren verfaftte literarische Wcrkc auf uns ge- 
kommen sind. Von den Agnostikern, Fatalisten und 
Materialisten besi^en wir keine vollstandigen, von ihnen 
selbst herriihrendc Schriftcn, sondern wir kennen sie 
nur aus den Darstellungen ihrer Gegncr und aus ge- 
legentlich in diesen mitgeteiltcn BruchstiVkcn aus ihrer 
Literatur. Dies hat seinen Grund darin, daft die ver- 
sdiiedenen Religioncn gleicherweise daran interessiert 
waren, die ihre Bestrebungen bedrohenden Ansichten 
zu bekampfen und daft diese ,,negativistisdien“ Rich- 
tungen nicht Schulen geschaffen haben, welche ihre Tcxte 



124 


Die groflen Syeteme 


immer wieder abschrieben und bis auf uns ubermittelt 
habcn. Die Folge dieses Tatbestandes ist, dafi all unser 
gegenwiirtiges Wissen um diese Systeme einen frag- 
mentarischen Chaiaktcr tragt. Dadurch wird leicht der 
Anschein erweekt, als handelte es sich bei ihnen gar 
nicht um vollausgebildete Lehrgebaude, sondern nur um 
vereinzclt hingeworfene und uberlieferte Gedanken. 
Wenn im Folgenden den Anschauungen der Leug- 
ncr der sittlichen Weltordnung gleichwohl einen Pla^ 
cingeraumt babe, so geschicht dies vor allem deshalb, 
wcil sonst der irrige F.indruck hervorgerufen wird, als 
hattc es in Indien nur religios-cthische Lehrgebaude 
gegeben und als hattc cs ganz an Stimmen gefehlt, 
welche deren moralisch-fundiertcn Anschauungen wi- 
dersprachen. Die grolk; Mannigfaltigkeit der philoso- 
phischen Ansichten, welche das Gangesland hervorge- 
bracht hat, laBt sich aber nur dann in ihrem ganzen 
Rcichturn erfassen, wenn auch die Ansichten zu Wortc 
kommen, welche zu den hcrrschendcn Meinungen in Ge- 
gensat 5 traten, mag auch das, was von ihnen auf uns 
gekomrnen ist, an sich nur von geringem AusmaS sein 
und an innerem Wert hinter dem, was uns von den 
gruften klassischcn Systcmen uberliefert ist, zuriickstehen. 



A. Die Lclircn, wclclie die sittliclie 
Weltordnung lcugnen 

1. Dcr Agnostizismus dcr Ajm'mikus 

Nach dem Dighanikaya 2, 31 lebte zu Buddhas Zcit 
in Magadha ein Philosoph Sanjayin Vairattiputra (Pali- 
Form: Sanjaya Belatthiputta), dcr die Bcantwortung 
aller metaphysischen Fragen konsequent ablehnte. Auf 
die Fragen des Konigs Ajatashatru: Gibt es cin Jcn- 
seits, gibt es iibernatiirlichc Wesen, gibt es cine Vergel- 
tung guter und bdser Werke, existiert ein Vollendeter 
nach dem Tode, entgegnet er jcdesmal, dab cr nicht 
sagen konne, ob dies erstens der Fall sei odcr zweitens 
nicht der Fall sei, ob es drittens zuglcich der Fall sei 
und zuglcich nicht, odcr ob es viertens weder der Fall 
sei, noch auch nicht. Mit Hilfc dieses viergliedcrigen 
Schemas wird jedcAussage iiber etwas, das iiber unsere 
Krfahrung herausgcht, beharrlich zuriirkgewiesen. An- 
hanger Sanjayins scheinen die in demselben Text (1, 2, 
23) genannten Shramanas und Brahmanen gewesen zu 
scin, wclche „schwer zu fassen wie Aale“, jeder Bcant¬ 
wortung mctaphysischcr Problcmc aus dem Wege gin- 
gen, indem sie erklartcn: ,,lch babe kein Wisscn dar- 
iiber, ob etwas gut odcr schlecht ist. Wiirde ich daher 
etwas fiir gut odcr schlecht erkh'ircn, so wiirde mein 
Urteil durch meine Vorlicbe odcr Abneigung getriibt 
sein und ware deshalb unzutreffend. Fin unrichtiges 
Urteil wiirde mir aber VerdruB bcrciten und mich gei- 
stig hemmen.“ 

Dicse „Ajnanikas‘\ d. h. Vertrcter des Agnostizismus 
(ajnana-vada [Nichtwissenslchre]), scheinen wie Pyrrho 
von Elis der Meinung gewesen zu scin, dab alle mensch- 
lichen Meinungen subjektiv bedingt sind und dafi die 
unerschiitterliche Gemiitsruhe, nach wclcher der Weisc 
strebt, nur durch die ,.Epoche“, die Enthaltung von jeder 
bestimmten Behauptung erreichbar ist. Denn jede Dis- 
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kussion iiber metaphysische Fragen ruft Gemiitsregun- 
gen der verschiedensteft Art (Feindseligkeit, Stolz usw.) 
hervor, welche den Geist triiben. 

Fine Fortbildung der vier Sa^e dcr im buddhistischen 
Kanon genannten Agnostiker scheint die Lehre von den 
sieben Tropen zu sein, welche spiitere Ajnanikas auf- 
stellten und welche dann von den Jainas ubernommen 
und ihrem System einverleibt wurde (s. unten). 

2. Der Matcrialismus der Cdrvdkas 

Ai s Materialismus bezeichnct man diejenige philoso- 
phische Anschauung, ftir welche allcin die Materie das 
Wirkliche ist und welche deshalb auch alles Geistige auf 
korpcrlichc Funktionen zuriiekfuhrt. Sinngemab kann 
dieser Ausdruck erst dann in Anwcndung kommen, 
wenn das Geistige und das Stoffliche als etwas verschie- 
dcncs erkannt worden sind; auf den alteren Stufen des 
philosophischen Denkcns, auf welchen dies noch nicht 
der Fall war, kann man deshalb noch nicht von einem 
cigcntlichcn Matcrialismus sprcchcn. Die Lehre von den 
drei Urelementcn, aus denen alles entstanden ist (Chan- 
dogya-lJp (>, 2, 3 ff) kann man deshalb noch nicht wie 
II. Jacobi 1 als cine ,,mateiialistischc Thcoric“ bezeich- 
nen, weil die Klemcnte als denkende Gotthciten vorge- 
stcllt werden, und ebensowenig kann man mit P. Deus- 
sen 5 die Auffassung dcr Dainonen ebendort 8, 1 f als 
,,matci ialistisch“ ansehen, denn sie beruht auf dem bei 
viclcn Naturvblkern verhreiteten Glauben, dab das 
Spicgclbild cincs Mcnschen der unstcrbliche Doppel- 
ganger, die Psyche odcr Korperseelc desselben sei und 
nach dem Tode fortlcbe. Fan echter Materialismus, der 
den Mcnschen aus stofflichcn Elementen bestehen liibt, 
die sich mit dem Tode auflosen, und der deshalb ein 
Fortltrben in einer neuen Existcnzweise leugnet, ist viel- 
mehr erst in spatercr Zeit nadiweisbar. Im Kanon der 
Buddhistcn und Jainas 0 wird von einem Fiirsten Payasi 
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(Pacsi) erzahlt, der eine karmischc Vergeltung, eine 
Wiedergeburt und ein Jenseits leugnct und seine These, 
dafi vom Menschen nach dem Tode nichts iibrig bleibe 
als sein zerfallender Korper, durch Expcriincntc, die cr an 
Hingerichteten vornehmen lafit, zu erweisen sucht, wie 
dies auch Kaiser Friedrich II. getan haben soil. Digha 2, 
23 nennt einen Lehrer Ajita Kesakambali, nach dessen 
Meinung sich der Leib dcs Menschen in die vier Elc- 
mente Erde, Wasser, Feuer, Luft aui lost, wahrend sein 
Sinnesvcrmogen im Raum (akasha) verschwindet. Fine 
ahnliche Lehre erwahnt Suyagada II, 1, 13 7 und betont, 
,,von der Haut begrenzt, rcicht die Scele von der Fuft- 
sohle bis zu den Spitjen des Ilaupthaarcs; solange der 
Leib besteht, besteht auch sie, vergeht er, so besteht sie 
nicht mehr. Leib und Scele lassen sich nicht voncinander 
trennen, wie dies bei Schwert und Schcide, oder Zuckcr- 
rohr und Saft der Fall ist.“ Die Texte der Buddhistcn 
und Jainas erwahnen schon die vcrschicdensten Spiel - 
arten materialistischcr Lehrcn: solclie, die vier, fiinf 
oder sechs Elementc annehmen (das Geistigc wird als 
sechstes Element gcrechnet, dem jedoch bcimTode cines 
Wescns cbensowenig eine individuelle Weitercxistenz 
zukommt wie den anderen). Wie sehr das Problem, ob 
der Mensch nur eine zeitweilige Verbindung von kos- 
mischen Stoffen sei oder ob etwas den Tod iiberdaucre, 
die Denker beschaftigte, zeigt die Frage des Jiinglings 
Naciketas (Kath. Up 1,20), der vomTodesgott daruber 
AufschluB erbittet, was mit dem Menschen, wenn er 
stirbt, geschieht, denn „Es besteht ein Zweifel iiber den 
dahingeschiedenen Menschen. Einige sagen: ,Er ist‘ 
(astij, andere ,er ist nicht‘ (nasti).“ Im Mahabharatawcr- 
den materialistische Lehren verschiedentlich erwahnt, so 
im Mokshadharma (XII 218, 8). llier heilSt cs: Die 
Nastikas behaupten, die Scele sei nichts anderes als 
der Korper, denn alle Vorgange in dcr Natur lassen 
sich ohne Annahme von immateriellen geistigen Kraf- 
ten erklaren: das Wachsen der Pflanzen, das Geboren- 
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werden der Tiere, die Attraktion, welche der Magnet 
ausiibt, das Vcrdampfen des Wassers und ebenso die 
Erinncrung an matericlle Vorgange. Da die empirische 
Wahrnehmung die Wurzel fur Schlufifolgerung und 
Obcrlieferung ist, diirfe man keine Theorien aufstellen, 
welche der sinnlichen Erfahrung widersprechen. Auch 
die Gita (4, 40, 16, 8 f; viellcicht auch 18,22) bekampft 
den Materialismus. Iin Ramayana 2, 108 f widerlegt 
Rama von Jabali vorgctragene materialistische Ansich- 
ten. In den Puranas, in den Rcchtsbiichern und in vielen 
andcrcn Werken der heiligen Oberlieferung finden sich 
ebenfalls zahlrcichc Hinweise auf materialistische Leh- 
ren und die meistcn philosophischen Werke gehen kurz 
auf sic ein, um sie zu widerlegcn 8 . Das Wcsen des indi- 
schen Materialismus gibt am genauestcn der Terminus 
,,bhuta-vada“ (Lehre von den Wcltclemcnten) wicder, 
denn er lehrt nicht cine einheitliche Materie, aus der 
alles cntsteht, sondcrn nimmt cine Vielheit von cwig 
existierenden Elementen (bhuta) an, die durch ihreVer- 
mischung alles hcrvorbringen. 

Die Inder bezeichnen den Materialismus vielfach auch 
als ,,Lokayata“. Das Wort ist nicht eindcutig 1 *. Es be- 
deutet namlich an sich iiberhaupt jede Lehre, die sich 
nur mit dieser irdischen Welt befaftt, mag dies nun 
Naturwissenschaft, Wirtschaftskundc oder Staatskunst 
sein. Die Matcrialisten hcificn auch Garvakas. DieIIer> 
kunlt dieses Namens ist unsichcr. Die einen leiten cs 
von Wurzel ,,carv“ (kaucn) ab, die (kirvakas wiiren 
als»> Leute, die gern essen, andcrc erklaren es als cine 
Verballhornung von „caru-vaka“ (licblich rcdend), weil 
diese Philosophen eine Lehre vei kiindeten, die derMcnge 
licblich in den Ohrcn kliinge. Nadi eincr anderen Er- 
kLining wicder soli Carvaka der Bcgriinder oder der 
Hauptschiiler des Begrunders gewcscn sein. Als Stifter 
des Matei ialismus gilt in klassisdicr Zeit Brihaspati, der 
mit dem vedischen (iott gleichen Namens identifiziert 
wild, hr soli ein Lehrbuch verfabt haben, aus dem ge- 
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legentlich Worte zitiert werden. Als ein Werk dieser 
Schule wird ferner die „Bhaguri“ erwiihnt. Da keine 
Schriften der Carvakas auf uns gekommen sind, bcruht 
die folgende Darstellung des klassischen indischen Mate¬ 
rialismus auf den Angaben, die sich in den verschie- 
densten Texten verstreut finden 10 . 

Die krassen indischen Matcrialisten gchen von dem 
erkenntnistheoretischen Grundsat* aus, daft nur die sinn- 
liche Wahrnehmung, nicht aber die Schluftfolgerung 
oder irgend eine EJberlieferung wahre Erkenntnisse 
vermittele. Diese hohe Wertung der Empiric gegeniiber 
der Spekulation hat zwar als Reaktion gegeniiber den 
oft allzu phantastischen Grubeleicn der indischen Mcta- 
physiker eine gewisse Berechtigung, sie vcrfallt aber 
in das entgegcngesetjte Extrem, indem sie auch offen- 
sichtlich durch Oberlegungen gewonnene Dcnkcrgeb- 
nisse auf die direkte Perzeption zuriickzufiihren sucht. 
Spottisch bemerkt ein Gegner 11 mit Rccht, daft die Matc- 
lialisten dann ja auch den Irrtum ihrer Gegner durch 
Sinneswahrnehmung erkennen miiftten. Wic die Mate- 
rialisten des Abendlandes waren sich eben auch die indi¬ 
schen nicht dariiber klar, daft ihre Weltanschauung ge- 
nau so wie die dcr idealistischen Mctaphysiker auf 
denkerischer Ausdeutung bestimmter Erscheinungen be- 
ruht und keine streng wissenschaftliche objektive Wie- 
dergabe von Tatbestanden darstellt. ' 

Die Realitaten (tattva „Dasheiten“), aus denen alles 
Seiende besteht und wclche die Grundlage alles Wahr- 
nehmbaren bilden, sind die vicr Elemente Erde, Was- 
ser, Feuer, Luft. Auch der Korper aller Lebewesen ent- 
steht aus einer Verbindung dieser vier ewigen Bhutas. 
Das Selbst (atman) ist nichts anderes als der Leib. Das 
Geistige im Individuum entsteht ebenfalls durch die 
Kombination der Elemente, in ahnlicher Weise wie die 
rote Farbe des Speichels des Betelkauers infolge der 
beim Kauen vermischten Ingredienzien oder wie die 
berausdhende Kraft des Alkohols durch die Mischung 
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der Garungsstoffe. Es gibt daher keine vom Korper 
verschiedene Seele, weldie von diesem getrennt existiert, 
bevor cr geboren wurde oder nachdem er zerfiel. 

Ebcnso unbegriindet ist die Annahme von irgend- 
welchemOberweltlichen, von einem Weltenlenker, einem 
Jenseits oder der nachwirkenden Kraft von guten oder 
bosen Handlungen. Die Verschiedenheit der Lebewesen 
und die Mannigfaltigkeit ihrer Schicksale hat seinen 
Grund weder in einem moralischen Gesetj, noch in einem 
intelligenten Urheber: „Wer machtc die Pfauen so 
bunt, und wcr verlieh dem Kuckuck seine sufle Stimme? 
Dafiir gibt es keine andere Ursache als ihre nattirliche 
Veranlagung (svabhava).“ Demcntsprechend ist jeder 
Glaube anctwasTranszendentcs abzulehnen. „AlleTheo- 
logie ist nur cin Trug fiir den, der die Welt kennt 12 ." 
Die Feucropfer, Ahnenspenden und andere Riten sind 
von gcwinnstichtigen Priestern ersonnen worden, um 
dadurch ihrcn Lebensunterhalt zu erwerben. Wenn ein 
bcim Opfer geschlachtetes Tier in den Himmel gelangt, 
warum totet man dann nicht den eigenen Vater beim 
Opfer, um ihn auf diesc Weise in den Himmel kommen 
zu lassen? 

Da es keine sittliche Weltordnung gibt und keine Be- 
lohnung oder Bestrafung nach dem Tode, ist alles Stre- 
ben nach Tugend (dharma) eitel, und ebenso sinnlos ist 
es, sich in diesem Leben zu kastcien, um die Erlosung 
zu gewinncn. Eine Befreiung von alien Leiden tritt bei 
Guten und Bosen gleidierweise schon beim Tode ein. 
Das einzige verntinftige Ziel des menschlichen Lebens 
kann daher nur der Sinnengenufl sein. Der Himmel 
liegt nicht im Jenseits, sondern besteht hier auf Erden 
im Gcnufl wohlsdimeckender Speisen, im Besitj schoner 
Kleider, in der Verwendung von Wohlgertichen und in 
der Umarmung von schoncn Frauen. Die Tatsadie, dafl 
die Lust in der Welt mit Schmerz vermengt erscheint, 
darf niemanden davon abhalten, nach der Lust zu stre- 
ben: die wahre Lebenskunst besteht eben darin, daftir 
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zu sorgen, dafi man nur der Lust teilhaftig wird und 
den Schmerz beiseite lafit, gleichsam wie die Hiilsc, 
welche den Reis umgibt. 

Neben der Schule, welche vier Elemente annimmt, 
hat es noch eine andcre gegeben, welche noth den Raum 
(akasha) als fiinfte Realitat (tattva) bezeichnct. Nach 
ihrer Theorie habcn sich die fiinf Sinnesvcrmdgcn und 
die entsprechenden Sinnesobjekte (Faibc, Genuh usw.) 
aus diesen fiinf Bhutas entwickelt, wahrend das Den- 
ken, Fiihlen usw. durch ihre Vcrbindung hervorgebracht 
wird. Gegen diese Lehre wird von den Anhangern der 
Vicr-Elementen-Lchre geltend gemacht, daR der Raum- 
ather nicht sinnlich wahrgenommcn wird, sondern nur 
erschlossen worden ist, deshalb der Lehre von dern cincn 
Erkenntnismittcl nicht entspricht. 

AuBcr diesem groben (dhurta) Materialisinus kcnnt 
die Tradition noch einen verfeincrteren (sushikshita), 
wclcher das Seelische nicht als cine Funktion des Kdr- 
pers betrachtet, sondern es als einen besondercn Faktor 
sui generis anerkennt. Diesem Psychischen kommt je- 
doch beim Todc eines Wesens ebensowcnig cine indivi- 
duelle Unsterblichkeit zu, wie den Stoffcn, aus wclchen 
der Leib besteht. Schulen, welche ein bcsondcrcs fein- 
stofflich gedachtes Element als das Substrat der Indivi¬ 
dualist eines Lebewcscns annehmen, werden schon iin 
Kanon der Jainas und Buddhisten genannt, auch spate 
Vedantaschriften scheinen noch auf sie hinzuwcisen ,: ‘. 
Ober die speziellen Anschauungen dieser untereinander 
stark voneinandcr abweichenden Richtungen sind wir 
jedoch nicht unterrichtet; wahrscheinlich Ichrten sie, daR 
das von ihnen angenommene Prinzip des Lcbens oder 
des Denkens ebenso wie Erde, Wasser, Feuer, Luft und 
Ather ein kosmischcs Element sei, das beim Aufbau 
eines Einzelwesens mitwirkt, nach dessen Hinscheidcn 
aber wieder in seine Urform zuriichkehrt. 
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3. Der Fatalismus der Ajivikas 

Ai s Fatalismus bezeichnet man den Glauben an die 
absolute Macht des Sdiicksals (fatum). Durch die un- 
erklarliche und unabwendbare Kraft des allmachtigen 
Fatums geschieht, was geschieht, mit Notwendigkeit und 
wird alles, was geschehen soli, im voraus so festgelegt, 
daft niemand etwas daran andern kann, mag er tun 
oder unterlassen, was er will. Der Meinung, daft ein 
unergriindliches Schicksal (Daiva, Dishti, Vidhi), Niyati, 
„die Notwendigkeit 44 , oder Kala ,,die Zeit“ als hochstes 
Weltprinzip iiber allem walte und ohne Recht und Billig- 
keit Gluck und Ungluck austeile, haben viele Phildsophen 
und Dichtcr aphoristischen Ausdruck gegeben, ohne 
darum ihre Anschauungen in systematisdier Form aus- 
gebaut zu haben. Das einzige grofi angelegte fatali- 
stischeLchrgebaude, von dem wir eine gewisse.wenn auch 
Unzuliingliche Kcnntnis haben, ist das der Ajivikas, jener 
von Goshala Maskariputra, cinem Zeitgenossen Maha- 
viras und Buddhas gegriindeten Sekte, von welcher „Re- 
ligioncn Indiens 44 S. 132 f gehandelt worden ist. 

Nach der Lehre Goshalas, die spater in einer Gruppe 
von Werken, die als die ,,neun Liditstrahlen 44 bezeichnet 
werden, schriftlich fixiert worden sein soil, gibt es 
fiinf Entitiiten, namlich die ewigen Atome von Erde, 
Wasser, Feuer, Luft und Leben (jiva, d. h. Seelen). 
Der ganze Wcltprozcfi geht durch das Zusammenwirken 
der Elementaratome und der Seelenatome vor sidi. 
Wiihrcnd jedoch nach der Lehre der Jainas, die mit 
der der Ajivikas sonst vieles gemein gehabt zu haben 
schcint, alles Geschehen im Kosmos durch die Kraft der 
guten und bosen Werke derGeistmonadenbedingt ist und 
die Verkdrpcrung der Seelen gemafi dem ewigen mora- 
lisdien Weltgesctj des Karma vor sich geht, vollzieht 
sich nach Goshala der ganze Sansara ausschliefilich durch 
Schicksalsfiigung. Ein buddhistischer Text 14 stellt die 
Lehre Goshalas folgendermafien dar: 
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„TLs gibt mcht Grund \md Grsache fur die SundKaf- 
tigkeit oder moralische Reinheit der Individuen, grund- 
und ursachelos sind sie siindhaft oder rein. Es gibt nicht 
eigenes Handeln, nicht fremdes Handeln, nicht Men- 
schenhandeln, es gibt nicht Starke, nicht Energie, nicht 
Menschenkraft, nicht Menschenanstrengung. Alle Indi- 
viduen, Kreaturen, Wesen, alle Arten des Lcbcndigen 
haben ihre Daseinsform nicht kraft freicn Willens, aus 
eigener Kraft und Energie, sondern nur infolge von 
Schicksalsbestimmung, Umgebung, angeborenem Wesen 
und erfahren nur so Gluck und Leiden, als Zugehdrige 
der sedis Wesensklassen. 1 400 000 an Zahl sind die 
hauptsachlichsten Geburten und andere 6000 und noch 
andere 600, 500 Arten des Karma und noch 5 und 3 
und 1 und V* Karma. Es gibt 62 Pfade der Lebensfiih- 
rung, 62 Unter-Kalpas (Weltalter), 6 Klassen vonMen- 
schen (ihrer moralischen Lebcnsfiihrung nach), 8 Stadien 
des Mensdien (bis zur Heiligkeit und dariiber), 4900 Ar¬ 
ten des Lebensunterhalts, 4900 Arten Wander-Askcten, 
4900 Gegenden, wo Nagas (Schlangengeister) wohncn, 
2000 Korper- und Seelenvermogen ... 8 400 000 grofle 
Weltperioden, wahrend deren Kluge und Toren den 
Kreislauf dcr Seelenwanderung vollendend, des Leidcns 
Ende herbeifiihren werden. Da ist nicht zu dcnken: 
,Durch diese sittliche Zucht, diese Obscrvanzen, diese 
Askese, diesen heiligen Wandel werde ich die noch nicht 
vollkommen reife Tatvergeltung zur vollkommenen 
Reife bringen oder die schon vollkommen reife Tatver¬ 
geltung, sie in einer R^ihe Existenzen ertragend, er- 
schopfen.* So ist es nicht. Gluck und Lcid sind wie mit 
Scheffeln zugemessen, und die Dauer der Seelenwande¬ 
rung hat ihren bestimmten Termin; cs gibt keinc 
Verkurzung und keine Verlangcrung derselben, keine 
Vergrofierung und keine Verkleinerung. Wie ein hin- 
geworfenes Garnknauel ablauft, nur indem es sich ab- 
wickelt, geradeso werden Toren sowohl wie Weise, nur 
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indem sie den Kreislauf der Seelenwanderung voll- 
cnden, dcs Leidens Ende herbeifuhren.“ 

Nach Goshala ist also die Weltwanderung eines jeden 
Wesens bis in alle Details durch eine unpersonlich ge- 
dacbte Scbicksalsmacht priidestiniert. Die Einzelheiten 
dicser Lchre sind uns nicbt bekannt. Nacb der Angabe 
der „Nilakeshi“ soil Goshala die merkwurdigeTheorie 
aufgcstellt haben, daft alles kausalitatslos in die Er- 
scbeinung tretc, was wobl besagen soil, daft durch die 
Macht des Fatums alles moglich sei. Als Beispiel hierfiir 
wird das plotjlichc Entsteben eines Regenbogens ange- 
fiihrt 15 . Seine Begriindung findet dies darin, daft es in 
Wahrhcit kein Entstehen, sondern nur ein Offenbar- 
wcrdcn gibt: wcnn die Sonne aufgeht, verschwindcn die 
Sterne, obwohl sie wciter da sind. Diese Lehrc, daft 
alle Dinge „avicalita-nitya“ sind, d. b. ,,bewegungslose 
Ewigkcit haben“, gilt aucb fur den Erlostcn; aucb in 
der Erldsung ist der Sansara nicbt vernicbtet, sondern 
nur unmanifest gcworden. Konsequentcrweise kdnnen 
Seelen, welche die Erldsung erlangten, spater wieder in 
den Sansara zuriickkehrcn, was damit begriindet wird, 
daft ja sonst einmal die Welt ohne Lebewcscn sein 
wiirde. Es gibt also nur einen „Mandala-moksha“, eine 
Erldsung im Kreise: die Erldsung ist aucb nur ein Mo¬ 
ment inncrhalb des ewigen Lebenslaufes ciner Seelc, 
wahrend dessen alles, was ihr bcstimmt ist, eine Zeit- 
lang aktuell wird, um dann wieder unsiebtbar zu werden. 

Es ist bcgreitlich, daft diese Lehre den Philosophen, 
welche an eine sittliche Weltordnung glaubten, ein 
Cireuel sein mufite und daft Buddha von ihr deshalb 
sagtc, unter alien Lehren sei sic die scblechtcste, so wie 
ein harcncs Gewand unter alien Gewandern das schlecb- 
teste ist, weil es in der Kalte kalt, in dcr Hi^e heift, 
dazu biiftlich, iibclriechcnd und unangenebm anzufassen 
ist 1 ’ 1 . 

Dcr Glaube an die Allmacht des Schidcsals hat Go¬ 
shala aber nicht davon abgchalten, seinen Schiilern die 
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Befolgung bestimmter Observanzen vorzuschreiben 17 . 
Dieser Umstand und die Tatsache, dafi seine Anhiinger 
ihn als einen allwissenden Adepten (apta) verehrcn 18 , 
gibt der Lehre der Ajivikas den Charakter eincr reli- 
giosen Glaubensgemeinschaft und raumt ihr cine Mit- 
telstellung zwischen den negativistischen Philosophen- 
schulen und den religios-ethischen Systemen ein, die im 
Folgenden besprochen werden sollen. 



B. Die rcligifts-ethischen Systeme 
I. Die Systeme der Brahmanen 

D ie brahmanischen Systeme stimmen mit denjenigen 
der Jainas und Buddhisten darin iiberein, dafi sie ins- 
gesamt die Lehre vom Karma und von der Wieder- 
verkdrperung annehmen; sie weichen von ihnen jedoch 
darin ab, dafi sie den Veda als ubermcnschliche Richt- 
schnur fur alle zeitlichen und ewigenDinge anerkennen 
und auf dem Boden der auf ihn sich griindenden sozialen 
Ordnung stehen, welche vor allem die Ausnahmerechte 
der Priesterkaste innerhalb dcr Gesellschaft sicherstellt. 
Die brahmanischen Systeme zerfallen in zwei Gruppen, 
in die sechs „Darshanas“, die in der klassischen Zeit 
ihre Ausbildung erhielten, und in die Dogmatiken der 
grofien Sekten, welche teils auf alteren Lehren, teils auf 
den Theorien der klassischen Zeit fufiend, erst im Zeit- 
alter des Hinduismus zur Bliite gelangt sind. 

Das Wort „darshana“, von der Wurzel „drish u , „sehen“, 
bcdeutet „Ansicht, Anschauungswcise“, jedes Darshana 
ist also in gewissem Umfangc ein Versuch, darzutun, 
wie die Welt von einem gewissen Standpunkt aus „ge- 
sehcn" werden kann. Seitdcm man im Abcndlande die 
Darshanas kennenlernte, hat man sie als Gegenstiicke zu 
den Systemen der europaischen Philosophic aufgefafit. 
Dies ist auch teilweisc richtig, insofern als heute jedes 
Darshana ein einheitliches Ganzes darstellt, in welchcm 
bestimmte Gcdanken planvoll zusammengeschlossen 
sind. Daft sich diese Darshanas glcichwohl nicht ohne 
weiteres mit Systemen wie denen von Plato, Aristoteles, 
Hegel, Schopenhauer usw. gleichsetjen lassen, erhellt 
daraus, daft sie, mogen sie auch auf einen individuellen 
IJrheber zuriickgefiihrt werden, dodi etwasDauerhafteres 
darstellen, als die Lehrgebaudc der meisten europaischen 
Philosophen; sie sind kcinc Gedankengebilde oder Be- 
griffsdichtungen. die von einem Weisen aufgestellt wur- 
den und eine Zeitlang Anerkennung fordern, um dann. 
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obsolet geworden, nur noch in der Philosophiegcsdiichte 
fortzuleben, sondern sie sind Denkrichtungen, die sich 
zwei Jahrtausende hindurch in immer neuen Formu- 
lierungen und Umbildungen bis zur Gegenwart erhal- 
ten haben. Dazu kommt, daft nur eines von ihnen, die 
Mimansa eine im Laufc der Zeit zwar veriinderte und 
von verschiedenen Schulen differenzierte einheitliche 
Weltanschauung lehrt, der Vedanta, das Sankhya, der 
Yoga haben hingegen eine Fiille von „Systemen“ aus 
sidi hervorgebracht, die iiber so entscheidende Fragen 
wie die Rcalitat der Welt, das Dasein Gottes, das Wesen 
der Einzelseele zu vollig entgegengese^ten Ergcbnissen 
gelangten. Der Nyaya und das Vaisheshika wiederum 
stimmen in ihren Anschauungen so weitgehend mitein- 
ander iiberein, daft sie eigentlich nur alseinSystem gelten 
konnen. Das Charakteristische eines Darshana ist len¬ 
ten Endes nicht, daft es bestimmte metaphysische Pro- 
bleme in dieser odcr jenerWeise bcantwortet, sondern 
daft es eine bestimmte Methode zur Erkenntnis der 
Wirklichkeit verwendet. Dies geht schon aus den Namen 
der Darshanas hervor. Denn diese werden ja nicht mit 
dem Namen ihres Urhebers oder nach dem von ihnen 
eingenommenen Lehrstandpunkt bezeichnet, wie dies 
sonst vielfach bei philosophischen Systemen der Fall ist, 
sondern nach ihrer Arbeitsweise. Mimansa heiftt „Er- 
brterung“ des Sinns des heiligen Vedaworts. Es ist dies 
mithin eine Disziplin, welche den als unumstdftliche 
Autoritat angesehenen Veda zu erkliiren bemuht ist. Da 
die Veda-Literatur in ihrem vorderen oder fruheren 
(purva) Teil, den Sanhitas und Brahmanas rituellen 
Zwecken dient, in ihrem hinteren oder spiiteren (uttara) 
Teil, den Upanishaden, Spekulationen iiber das hochstc 
Weltprinzip enthalt, wird eine „piirva-mimansa“, die 
sich mit dem Werkdienst (karma) beschaftigt, und eine 
„uttara-mimansa, welche die Texte iiber das Brahma 
untersucht, unterschiedcn. Die erstere heiftt auch „Kar- 
ma>Mimansa, die letjtere „Brahma-Mimansa“ oder 
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„Shariraka- Mimansa“, d. h. Erorterung iiber den ver- 
korpcrtenGeist. Da die Erorterung iiber das Brahma von 
den Upanishad-Texten ihren Ausgang nimmt, welche 
am Ende (anta) des Veda stehcn und zugleich dessen 
philosophische Vollendung darstellen, wird die Brahma- 
Mimansa auch ,,Vedanta“ gcnannt und der Name Mi- 
mansa nur auf die ,Erorterung des Werkdienstes“ bzw. 
das von diesem ausgehende System beschrankt. Das 
Wort ,,Sankhya" wird von sankhya, „die Zahl", ab- 
geleitet, wahrscheinlich ist Sankhya die Eorschungs- 
methode, welche die auseinandcr hervorgegangenen 
Weltprinzipien aufziihlt. ,,Yoga“ bedeutet die Praxis 
der Meditation, der Anspannung und Trainierung des 
Dcnkcns, Nyaya ist der Wissenszwcig, welcher die Re- 
gcln fur das richtige Denkcn ermittelt, Vaisheshika der- 
jcnigc, welcher den spezifischcn Unterschied (vishesha) 
zwischcn den verschiedcncn Kategoricn der Wirklichkeit 
und deren Unterabteilungen feststellt. 

Die einzelnen Darshanas haben sich erst im Laufe 
der Zeit entwickelt. Die Mimansa bildete zuniichst eine 
Einheit, bis die Divergcnzen zwischcn den Lchren der 
Ritualisten und der Mystiker so groft wurden, dafi Kar- 
ma-Mimansa und Vedanta zu zwei getrenntcn Diszi- 
plincn wurden. Das Sankhya war urspriinglich nur eine 
bestimmte Auffassung iiber das Hervorgehen der viel- 
heitlichen Welt aus dem All-Kinen. In den mittleren 
Upanishaden, dem Mahabharata und den Puranas wird 
zwischcn Vedanta- und Sankhya-Theorien noch nicht 
unterschieden. Erst als sich eine neue, pluralistische 
Lehre ausbildete, welche die Thcorie von den ewigen 
Individualseelcn an die Stellc der monistischen An- 
schauung von dem all-cinen Urgrund von prakriti (Ur- 
Materie) und purusha (Geist) setyte und wegen der 
scharfsinnigcn Darlegung, die sie fand, die iilterenAn- 
schauungen in den Schatten stelltc, wurde diese plura¬ 
listische atheistische Wcltcrklarung zu einem besonderen 
System, das sich als sogenanntes „klassischcs“ Sankhya 
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vom Vedanta schied. Als Mcditationslehre bildete der 
Yoga anfanglich die praktische Ergiinzung zu jedcr 
Heilslehre, also auch namentlich zur All-Einheitslehre 
des Vedanta. Dadurch, daft Patanjali in der ersten 
Halfte des 1. Jahrtausends dem „klassischen“ Sankhya 
nahestehende Anschauungen zur Grundlage seinerTheo- 
rie der Konzentration machte und durch Einfiigung des 
Gottesbegriffes fur seine Zwecke umbildete, entstand 
ein besonderes „Yoga-System“. Wahrend die vicr ersten 
der sechs Darshanas solchcrweise miteinander in engem 
Zusammenhang stehen, treten die ihrerseits wieder aufs 
Innigste miteinander verbundenen anderen beiden Dar¬ 
shanas diesen vier als Schopfungen einer fortgeschritte- 
neren Denkstufe an sich als etwas Ncues und Anders- 
geartetes gegeniiber, doch haben sich im weiteren Fort- 
gang der Entwicklung sovicl Faden zwischen ihnen und 
den anderen Darshanas angesponnen, daft sic spiitcr 
mit ihnen untrennbar verkniipft erscheinen. 

Schon diese kurze Betrachtung zeigt, daft die Begriffe, 
welche im Verlauf der verllossenen zwei Jahrtausende 
mit den Namen Mimansa, Vedanta, Sankhya, Yoga 
verbunden worden sind, dem Wandel unterworfen 
waren. Zu verschiedenen Zeiten hat man eben den 
Krcis dessen, was von diesen Wortcn umfaftt wurde, 
verschieden gezogen. Es ist deshalb nicht angangig, wie 
dies bisher meist geschehen ist, aus dem Vorkommcn 
der Ausdrucke Sankhya und Yoga in den Upanishaden 
oder im Mahabharata den Schluft zu ziehen, daft die 
Systeme der spateren Zeit schon zurZeit der Abfassung 
dieser Texte vorhanden gewesen wiiren. Dassclbe gilt 
auch von dem Auftreten der Ausdrucke Sankhya, Yoga 
und Lokayata in Kautilyas Lehrbuch der Politik, wo 
diese Termini dem.ganzen Zusammenhang nach nicht 
„Systeme“, sondern Arbeitsmethoden bezeichnen 1 ”. 

Seit langem ist es iiblich, von den sechs Darshanas 
der Brahmanen zu sprechen und damit Mimansa, Ve¬ 
danta, Sankhya, Yoga, Nyaya und Vaisheshika als 
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die vcrschiedenen Systeme der vedaglaubigen Ortho- 
doxie zu charakterisieren. Wann dieTheorie, dafi diese 
sechs Lehren gleichberechtigte Ausdrucksformen der auf 
die vedische Offenbarung gegriindeten Weisheit sind, 
zuerst aufgekommen ist, lafit sich schwer feststellen. Der 
Ausdruck „darshana-shatka“ ist inbrahmanischenSchrif- 
ten erst in ziemlich spaten Werken belegt 20 . Da Vacas- 
patimishra die Hauptwerke aller Systeme (mit Aus- 
nahme desjenigen des Vaisheshika) um 850 n. Chr. kom- 
mentierte, hat die Auffassung, dafi sie ein zusammen- 
gehoriges Ganzes bilden, damals jedenfalls schon in 
praxi einen Anhanger gehabt. In dem im 11. Jahrhun- 
dert geschriebenen Drama „Der Mondaufgang der Er- 
kenntnis" (Prabodhacandrodaya) von Krishnamishra 
tritt die Mcinung, dafi die sechs Darshanas letjten Endes 
cine gemeinsame Grundlage haben, schon deutlich 
hervor. 

Dafi gerade sechs Darshanas gcrechnet werden, scheint 
seinen Grund darin zu haben, dafi die Zahl 6 seit alter 
Zeit bci der Zahlung metaphysischer Systeme eine Rolle 
gespielt hat. Der buddhistische Kanon spricht schon von 
den sechs Irrlehrern, welche der Buddha bekampfte, den 
Materialisten Ajita, Pakudha und Purana, dem Skep- 
tiker Sanjayin, dem Fatalisten Goshala und dem Jaina 
Mahavira. Die Buddhistcn und Jainas der klassischen 
Zeit fiihrcn auch immer sechs Systeme auf, doch wechselt 
das, was sie untcr dieser Sechsheit begreifen. In dem 
wahrschcinlich vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. in Tamil 
abgefafitcn romantischenEpos ,,Manimekhalai“,das dem 
Buddhisten Shittalai Shattan aus Madura zugeschrieben 
wird, werden sechs Systeme behandelt: Materialismus 
(Lokayata), Buddhismus, Sankhya, Nyaya, Vaisheshika 
und Mimansa, in dem wohl derselben Zeit angehori- 
gen, von einem unbekannten Jaina-Autor herriihrenden 
Tamil-Epos „Nilakeshi“ auch sechs, namlich: der Bud¬ 
dhismus, die Lehre der Ajivikas, Sankhya, Vaisheshika, 
Veda-vada und Bhuta-vada (Materialismus).Tatsadilidi 
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ist freilich die Zahl der diskutierten Systeme groficr, 
da der Buddhismus mehrere Kapitel umfafit, in welchen 
die Anschauungen versdiiedener Schulen besprochen wer- 
den, und als Veda-vada nicht nur die Karma-Mimansa, 
sondern auch alle auf den Veda sich grundenden Lehr- 
systeme bezeichnet werden, niimlich: „Srishtivada“, die 
Lehre von der Weltschopfung, „Brahmavada“, dieLehre 
vom All-Gott, ferner die Systeme der Vaishnavas, 
M&heshvaras, Pashupatas, Pancaratras und Parivraja- 
kas, aufterdem noch die in gesonderten Kapitcln dcs 
Werkes behandelten Lehren des Sankhya und Vaishe- 
shika. Zu diesen kommt aber noch das Jaina-System hin- 
zu, welches Nilakeshi selbst vertritt. Der Jaina Hari- 
bhadra stellt in seinem „Shad-darshana-samuccaya“ 
dar: Buddhismus, Nyaya, Sankhya, Jaina, Vaishcshika, 
Mimansa. Als siebentes fiigt er noch den Materialismus 
hinzu, bemerkt aber, daman auch bloR sechs Systeme 
annehmen konne, wenn man Nyaya und Vaisheshika 
als ein System auffasse. Der Jaina Siddharshi erreicht 
die Sechszahl in seiner 906n.Chr. abgefafitcn „Upamiti- 
bhavaprapanca-katha“, p. 661, indem er das Sankhya 
fortlaftt. Der von einem unbekannten Verfasser in der 
ersten Halfte unseres Jahrtausends verfafite „Sarvama- 
tasangraha“ unterscheidet sechs Matas (Anschauungen): 
drei nichtvedische: Materialismus, Jainismus, Buddhis¬ 
mus, und drei vedische: Tarka, Sankhya, Mimansa. 
Wenn man die vier behandelten buddhistischen Schulen 
einzeln rechnet, ergeben sich sechs nichtvedische Systeme, 
die Zahl der vedischen betragt ebenfalls sechs, wenn 
unter Tarka Nyaya und Vaisheshika, unter Sankhya das 
atheistische und das theistische System dieses Namens, 
unter Mimansa, Karma und Brahma-Mimansa verstan- 
den werden. Die angefuhrten Belege zeigen, dafl die 
Theorie, dafi es sechs philosophische Systeme gibt, in 
alte Zeit zuriickgeht, daft dieser Rahmen aber in der 
verschiedensten Weise ausgefullt worden ist. 

Wahrend die sechs orthodoxen „Darshanas“ zumTeil 
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keine metaphysischen Systeme darstellen, die sich gegen- 
seitig ausschlieften, zumTeil eineMehrzahl von Systemen 
umfassen, tragcn die Lehren der vishnuitischen undshi- 
vaitischen Schulen der nachklassischen Zeit alle einen 
ausgesprochen dogmatischen Charakter. Sie konnen aber 
auch als Untergruppcn der sechs Darshanas gerechnet 
wcrden, da die Lehrgebaude der Pashupatas und Alchi- 
misten zum Nyaya-Vaishika bzw. zum Yoga in naher 
Bcziehung stehen und die anderen Systeme der Vish- 
nuiten und Shivaiten als besondere scktarische Vedanta- 
Schulen aufgefaftt werden konnen. 


a) Die serhs ,,Dar.shanas“ 

1. Die Mimunsd 

Die Lehren der vedisrhen Sanhitas und der Brah- 
manas sind nie in Form eines festuinrisscnen Systems 
dargestellt worden. Abgcsehcn davon, daft der alteren 
Zeit das Bediirfnis nach einer dcrartigen literarischen 
Zusammenfassung zu einem in sich geschlossenen Gan- 
zen noch fremd war, ware es ja auch unmoglich ge- 
wesen, die in sich so verschiedenartigen Anschauungcn 
von den einzelnen, bald als belebte Wesen, bald als un- 
persdnliche Substanzen aufgefaftten Daseinsmachten und 
ihrein Verhaltnis zueinander in einem umfassenden 
Lehrgebaude unterzubi ingen. Sdion friihzeitig bestand 
hingegcn das Bediirfnis. Grundsa^e fiir die richtige 
Ausfiihrung der Opferriten aufzustellen. So entstand 
allmahlich ein System vonRegeln (nyaya) fiir die Aus- 
legung der heiligen Schriften, welches bemiiht war, die 
in vielenTexten zerstreuten und untereinander oftmals 
divcrgierenden Angabcn liber die zu vollziehendcnZere- 
inonien miteinander in Einklang zu bringen. Aus der 
Zusammenfassung derartiger Rcgeln ist der „Leitfaden 
der Krorterung (dcs Werkdienstcs) 44 , das (Karma-) 
Mimansa-Sutra des Jaimini hervorgegangen, das von 
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H. Jacobi 21 in die Zeit zwischen 300 und 200 v. Chr., 
von anderen erst in die ersten Jahrhunderte n. Chr. 
gesetjt wurde. Zu ihm schrieb Upavarsha einen Kom- 
mentar, der uns nicht vorliegt, auf diesem wieder luftt 
der alteste uns erhaltene Kommentar des Shabarasva- 
min (5. Jahrhundert n. Chr.?). 

Die Mimansa ist von Ifausc aus einc Ritualwisscn- 
schaft 22 . Der ganze Veda (mit Ausnahmc der Upani- 
shaden) handelt nach den Mimansakas (Mimansa-Leh- 
rern) von religiosenPllichten,und jcderSat} inihmnimmt 
Bezug auf dicse. Das gilt nicht nur fur die Vorschriften 
(vidhi) und Verbote (nishedha), sondern auch fur die 
Spriiche (mantra), die Namen (namadheya) und die 
Sinneserklarungen (arthavada), die er enthiilt. Zur Er- 
mittlung der Bedeutung jeder Tcxtstelle hat die Mi¬ 
mansa eine Methode entwickelt, die fiir allc philoso- 
phischen Systeme richtunggebend war. Nach dieser hat 
jede Erdrterung in fiinf Etappen zu verlaufcn: es wird 
erstens der zu behandclnde Gegenstand (vishaya) ciner 
Behauptung festgcstcllt, zweitens ein dagegen bestehen- 
der Zweifel (samshaya) geltend gemacht, drittens eine 
gcgnerische Ansicht (purvapaksha) geauftert, viertens 
dieser gegeniiber die endgiiltige Ansicht (uttara-paksha, 
siddhanta) vertreten, und abschlieflend funftens die Be- 
ziehung des so gesicherten Ergebnisses der Untersuchung 
zu anderen Textstellen (sangati) hergestellt. 

Die Bedeutung der Mimansa fiir die Geschichte der 
indischen Philosophic beruht zuniichst darauf, daft sie 
ein Eorschungs- und Lchrverfahren ausgebildet hat, das 
alsGrundlage fiir wisscnschaftliche Untersuchungen der 
verschiedensten Art dienen konnte. Inhaltlich hat das 
meiste, was in den Mimansa-Sutren und ihren Erliiute- 
rungsvorschriften dargelegt wird, mit Philosophic hin- 
gegen wenig zu tun, da es der Ermittlung der durch die 
rituellen Gebote (codana) des Veda bestimmten reli- 
giosen Pflicht (dharma) dient. Die Notwendigkeit, den 
Glauben an die ewige Giiltigkeit und iiberirdische Na- 
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tur des Veda, auf dem ihr ganzes System gegrundet ist, 
gegen die Angriffe von Gegnern zu verteidigen und sich 
mit den verschiedensten anderen Lehren auseinander- 
zusetjen, hat mit der Zeit aber dazu gefiihrt, dafi die 
Mimansakas sich mit einer Reihe von philosophischen 
Fragcn bcschaftigen mufiten und so selbst einen fest- 
umrissenen philosophischen Standort gewannen. Begreif- 
lichcrweise waren es in erster Linie religios-dogmatische 
und sprachwisscnschaftliche Probleme, denen sie ihr In- 
tercsse zuwandten. Da die Autoritat des Veda die theo- 
retischc Basis fur alle Annahmen und Erorterungen der 
Schule bildet, bctrachtete sie es als ihre Hauptaufgabe, 
zu erweisen, dafi er eine von Ewigkeit zu Ewigkeit 
selbst cxistente Substanz sei, die nicht von menschlichen 
Urhebern herriihre und deshalb ein hoheres und siche- 
reres Wissen verleihe als die weltlichcn Erkenntnismittel 
(Wahrnehnuing, Folgerung, Analogicschlufi, selbstver- 
slandliche Annahmc und Nichtbemerken, d. h. Wissen 
urn die Nichtexistcnz von etwas). 

Die Behauptung, dafi dem Veda eine ewige absolute 
Autoritat zukomme, wird zuniichst dadurch „erwiesen“ t 
dafi fcstgestellt wird, dafi man von keinem menschlichen 
oder gdttlichen Verfasser der vedischen Texte etwas 
wissc, also konnten sie keinen Urheber haben. Die 
Thcorie von der Ewigkeit des Veda stiitjt sich des wei- 
teren auf folgende drei Annahmen: Erstens: das Wort, 
ja jeder Ton ist ewig. Das besagt: das Wort ist iiberall 
und stets in latenter Form gegenwartig; wenn es aus- 
gcsprochen wird, wird es nicht neu geschaffen, sondern 
nur aus dem potentiellen Zustand in den aktuellen der 
Manifestation versetjt. Zweitens: Zwisdien dem Wort 
und dem, wasesbedeutet, besteht seit anfangsloser Ewig¬ 
keit eine Verbindung. Die Worte verdanken also nicht 
einer menschlichen, erst im Laufe der Zeit entstandenen 
Obereinkunft oder cinmaliger gottlicher Einset$ung ihre 
Entstehung, sondern sie haben von sich aus ewiges Sein. 
Drittens: Die Worte bezeichnen an sich nicht Einzel- 
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dinge oder Individuen, sondern die Spezies (akriti). 
Diese ist also etwas Transzendentes, das neben oder 
iiber den einzelnen Dingen oder Wesen steht und in 
diesen zur Erscheinung kommt. Fur die Mimansakas 
haben also die Gattungsbegriffe, die sie bezeichnenden 
Worte und der aus Worten bestehende Veda eigen- 
standige, objektive Realitat. Es sind dies Ansdiauungen, 
die zum Teil durch die Gedankengange derGramma- 
tiker vorbereitet worden sind und letjten Endes auf den 
substantialistischen Vorstellungen der vedischen Zeit be- 
ruhen, nach welchen alles, was ist, ein dingliches Dasein 
besitjt. 

Die Mimansa steht auf pluralistischein Standpunkt, 
wie die meisten Sanhita- und Brahmana-Texte, ohne 
diesen zunachst naher zu bestimmen. Sie hat sich jedoch, 
der allgemeinen Entwicklung folgend, die Lehre von 
der Existenz von ewigen Individualseelen zu eigen ge- 
macht. Shabarasvamin verteidigt sie in geistvoller Weise 
gegen die Buddhisten 23 . Natiirlich ist der Mimansa auch 
die Karma-Theorie ein unumstoftliches Dogma. Die Aus- 
fuhrung der im Veda befohlenen Werke erzeugt cine 
vorher nicht dagewescne (apurva) Kraft, welche sich in 
dieser oder in einer jenseitigen Welt auswirkt. Die Ver- 
geltung erfolgt automatisch entsprechend deiti im Veda 
verkorperten Weltgesetj, ohne daft dazu ein personlicher 
Weltenherr notwcndig ware. Die Idee der Erlosung ist 
dem alten System von sich aus fremd; fur den, dem sich 
praktisch alle Ethik in der Erfiillung ritueller Pflichtcn 
erschopft, kann nur die Gewinnung himmlischer Lust 
das hodiste Ziel sein. 

Die Weiterentwicklung der Mimansa erfolgte durch 
zwei Kommentatoren zu Shabarasvamins Werk: durch 
Prabhakara (7. Jahrhundert) undKumarila (8. Jahrhun- 
dert). Beide sind zu Begrundern von Schulen geworden, 
die in manchen Einzelheiten voneinander abweidien. In 
den Schriften des „Guru“ („Meisters“, d. h. Prabh&karas) 
und des „Bhatta 4t („Doktors“, d. h. Kumarila) und der 
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sich an diese anschliefienden umfangreichen Literatur 
vollzieht sich die Ausgestaltung und Abrundung der 
Mimansa zu einem philosophischen „darshana“, das den 
andcren insofern gleichwertig zur Seite steht, als jetjt 
auch Probleme behandelt werden, welche mit der Tech- 
nik des Rituals nicht mehr in engerer Beziehung stehen. 
So werden nicht nur die Erkenntnismittel eingehend 
untersucht, sondern es wird auch die Vielheit des Wirk- 
lichen nach dem Vorbild des Nyaya-Vaisheshika nach 
Kategorien geordnet. Sogar die Erlosungslehre findet 
iet 3 t einen Platj im System. Dem ritualistischen Charak- 
tcr der Mimansa entsprechend wird jedoch nicht das Auf- 
geben aller Werke als Voraussetjung der Heilsgcwin- 
nung bctrachtet, sondern es wird gelehrt, der nach der 
Befreiung vom Sansara Strebende solle alles verbotene 
(pratishiddha) und in egoistischer Absicht, z. B. zur Ge- 
winnung vom Himmelslohn unternommene (kamya) 
Werk untcrlassen, hingegen die obligatorischcn bestan- 
digen (nitya) Handlungen, welchc der Veda vorschreibt, 
getreu erfiillen, da cr sich sonst eines Ungehorsams ge- 
gen die Ordnungen der heiligen Schrift schuidig mache. 
Die Erlosung besteht, ahnlich wic im Nyaya-Vaishe¬ 
shika in der Errcichung des Zustandes abstrakterGeistig- 
keit, welcher der Seelc zueigen ist, wenn sich an ihr 
infolge der Losung ihrer Verbindung mit dem Kdrper, 
dem Denkorgan usw. Erkenntnis, Lust, Leid usw. nicht 
mehr manifestieren konnen. 

Die Mimansa besi^t cine iiber den Kreis ihrer speziel- 
len Anhanger weit hinausgehende Bedeutung, weil sie 
den Vedantins als Unterstufe ihrer cigenen Lehre gilt. 
Sie machen dabei den Vorbehalt, dais die Mimansa als 
technische Disziplin der Opferpriester ihr voiles Recht 
habc, dais aber ihre weltanschaulichcn Theoricn durch 
die hdhcrc Wcisheit der im .,Erkenntnisteil“ des Veda, 
also in den Upanishaden, verkiindeten Wahrheiten ihre 
Obcrwindung und Berichtigung finden. 
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2. Der Vedanta 

Das Wort Vedanta (Veda-Ende) kommt alsBezeich- 
nung fur die am Ende des vedischen Schrifttums stehen- 
den Upanishaden bereits in der Mundaka-Up. 3, 2, 6, 
und in der Shvetashvatara, Up. 6, 22, sowie in der Gita 
15, 15 vor. Urspriinglich eine Bezeichnung fur alle Leh- 
ien, die in Upanishaden dargelegt werden, wird es spater 
zur unterscheidendenBenennung fiir dicjenigen Systeme, 
welche im Gegensat$ zu den auch aus dem gemeinsamen 
Anschauungskreis der Veda-Literatur erwachscnenLehr- 
gebiiudcn der Munansa, des (klassischen) Sankhya und 
des Yoga (des Patanjali) ein hochstes Weltprinzip als 
den Urgrund alles Seins oder (wie Madhva) alles Ge- 
schehens annehmen. Der Ausdruck hat also seinen heu- 
tigen Sinn erst im Verlauf der Entwicklung angenom- 
men, wahrseheinlich allmahlich und nicht unbebestritten 
seit der Mitte des 1. Jahrtausends unserer Zeitrechnung. 
Da die Vedanta-Lehre Shankaras allc andcren Vedanta - 
Systeme an Bedeutung und Verbreitung iiberilugelte, ist 
cs vielfach iiblich geworden, sie als den Vedanta schlecht- 
hin zu bezeichnen, ein Usus, der frcilich von den mit 
der seinigen konkurrierenden Vedanta-Lchren stets als 
unberechtigt bekiimpft worden ist. 

Alle Philosophic geht inchr oder weniger von dcr 
Anschauung aus, dab die Welt ein geordnetcs, in sich 
cinheitlichesGanzes darstellt. Wiihrend jedoch dicplura- 
listisdien Systeme sich damit begniigen, den gese^lichen 
Zusammenhang zwischen einer grdberen und geringercn 
Zahl von cwigen, urverschicdenen Substanzen anzu- 
nehmen, suchen die Vedantins zu einem ens realissimum 
vorzudringcn, von dem alles abhiingig ist. Dies kann 
in sehr vei schiedener Weise geschehen. Es kann ange- 
nommen werden, dab der Weltprozeb zwar durch das 
Zusammenspiel einer Mehrzahl von urverschiedencn 
Substanzen zustande kommt, dab aber ein ihnen iiber- 
geordneter Gott alles Existierende umschliebt, durch- 



148 


DU System* der Brahmanen 


dringt und lenkt, so dafi sich in allem Dasein die Aklion 
eines einzigen gottlichen Wesens manifestiert. Oder es 
kann behauptet werden, dafi alle Wesen und Dinge nur 
cwige oder zeitliche Erscheinungsweisen eines einzigen 
Gottlichen darstellen, das sich zu einer Vielheit entfaltet. 
Und schliefilich kann auch alle Vielheit als ein blofier 
Schein erklart werden, der wie ein Schleier das eine 
allein reale Absolute verbirgt, welches in ewiger unbe- 
wegter Ruhe verharrt. Und zwischen diesen drei Grund- 
auffassungen stehen zahlreiche andere, welche unter 
ihnen zu vermitteln suchen. So stellt der Vedanta kein 
festumrissenes einheitliches System dar, sondern umfafit 
eine Fullc von Lehrmeinungen, die alle jedoch darin 
ubereinstimmen, dafi sie ein einheitliches hochstes Welt- 
prinzip annehmen und sich auf Upanishaden-Texte als 
ihre Autoritat berufen. 


a) Die altercn Upanishaden 

Die altesten Upanishaden sind — ihrem mutmafilichen 
Alter nach gcordnet — die in Prosa (mit gelegentlidi 
eingestreuten Versen) abgefaftten Texte: Brihadara- 
nyaka, Ghandogya, Taittiriya, Aitareya und Kaushi- 
taki. Sic stehen noch in enger inhaltlicher Beziehung zur 
Gcdankcnwelt der Brahmana-Texte und sind deshalb 
in die erste Hiilftc des 1. Jahrtausends v. Chr. zu setjen. 
Sie enthalten cine Fiillc von Spekulationen der verschie- 
densten Art, von denen uns hier jedoch nur diejenigen 
zu besdiaftigen haben, welche zu der Ausbildung einer 
All-Einhcitslehre in engerer Beziehung stehen. Sdion in 
einigen Ilymnen des Rig- und Atharva-Veda und in 
den zahlreiehcn Schopfungsmythen der Brahmanas war 
die Idee des F.incn, das den gemeinsamen Ursprung und 
Hintergrund des Vielen bildet, in verschiedener Weise 
zum Ausdruck gekommen. Die Denker der Upanishaden 
suchten das unbekannte Etwas, aus dem das All hervor- 
gegangen ist und das die in allem wirksamc Kraft dar- 
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stellt, naher zu bestfmmcn. Unter der Oberfulle von 
Namen, mit welchen man das cwige All-Eine belegte, 
ragen zwei hervor, die ganz verschiedenen Ursprungs, 
in ihrer Gleichsetjung bereits die Grundtendenz des 
indisdien Monismus aufzeigen: das All-Eine ist erstens 
das Brahma, d. h. die ,,heilige Macht*\ welche dem Opfer 
seine Kraft gibt, le^thin die Kraft, die alles tragt, und 
zweitens der „Atman“, das wahre Selbst, der innerste 
Kern des Einzelwesens wie des Weltganzen. In den Dis- 
kussionen und Redekampfen zwischen den Philosophen, 
von welchen uns die Upanishaden Kunde gcbcn, wird 
in der mannigfaltigsten Weise der Versuch unternom- 
men, zu einer genaueren Vorstellung von dem, was den 
Inhalt dieser von sich aus abstrakt-unbestimmten Be- 
griffe bildet, zu gelangen. Wahrend einige Denker noch 
glaubten, das Brahma als den in der Sonne, im Monde, 
in der Erde, in der Rede, im Wollen, in der Liebe wirk- 
samen Gott (purusha, wortlich „Mann“) charakterisieren 
zu konnen, anderc es als den (substantiell aufgcfafiten) 
Raum (akasha) oder den alles-durchdringenden Lcbens- 
odem (prana) auffaSten, gelangen andere zu Defini- 
tionen, welche dem im Worte nur bildlich zu umschrei- 
benden Erlebnis der mystischcn Einheitsschau einen von 
hoher dichterischer Kraft getragenen Ausdruck zu ver- 
leihen sudien. 

So belehrt Sanatkumara den Narada (Chd 7, 1—26), 
indcm er eine Stufenfolge der grofien weltbeherrschcn- 
den Daseinsmachte — Name, Rede, Denken, Entschlufi, 
Gedanke, Versenkung, BewuBtsein, Kraft, Nahrung, 
Wasser,Glut, Raum, Gedachtnis, Hoffnung,Lebensodem, 
Wahrheit usw. — aufstellt, dafi nur das Unbeschrankte 
(bhuman), das sich auf nichts anderes grundct, unsterb- 
lich ist. Dieses ist dies All und dieses ist der Atman. 
Deshalb kann derjenige, welcher dies erkannt hat, von 
sich sagen: „Ich bin unten und oben, ich bin im Westen 
und Osten, ich bin im Siidcn und Norden, ich bin dieses 
All / 4 
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Auch Shandilya lehrt (Cha 3, 14): „Das Brahma ist 
das All und zugleich das Selbst im inneren Herzen. 
Dieses Selbst aber ist kleiner als ein Hirsekorn oder 
eines Hirsekorns Kern, und doch groRer als die Erde, 
grower als der Luftraum, grower als der Himmei und 
grdfier als diese Welten. Der Allwirkende, Allwiin- 
schcnde, Allriechende, Allschmeckende, dieses All Um- 
fassende, Wortlose, Gleichmutige ist mein Selbst im 
innersten Herzen. Dies ist das Brahma. Wenn ich ge- 
storben bin, werde ich zu ihm eingehen.“ 

Ein ganzes metaphysischcs System der Atman-Lehre 
cntwickelt IJddalaka Aruni seinem Sohn Shvetaketu 
(Chad). Allcm was ist, liegt cine letjte Realitat zugrunde, 
allc Viclhcit ist nur cine Umwandlung derselben, so 
wie jeder Tonklumpen nur Ton ist, der eine bestimmte 
begrenzte Form angenommen hat. Am Anfang war nur 
dieses cine Seicndc da. Dieses faRte den EntschluR, sich 
fortzupllanzen und lieR aus sich die Glut hervorgehen, 
die Glut dachtc ebenso und entlieR aus sich die Wasscr, 
die Wasscr taten desgleichen und emanierten die Nah- 
rung. Nachdem so die drei gdttlichen Urclemente ge- 
schaifen worden waren, ging das Seiendc mit seinem 
lebenspendenden Selbst (jiva atman) in die drei Gott- 
heiten ein und breitete Namen und Gestalten (d. h. die 
unsichtbaren, feinen und die sichtbaren, kdrperlichen 
Bestandteilc) auscinandcr. Das Feuer, die Sonne, dcr 
Mond, dcr Blit) und allcs andcre stellen cine Mischung 
aus den drei Urclementen dar. Dasselbe gilt auch vorn 
Menschcn, insofern als sich in ihm diese in grober, mitt- 
lercr oder feiner Form vorfinden: Nahrung als Kot, 
Fleisch, Dcnkcn; Wasser als Ur in, Blut, Odem; Glut 
als Knochen, Mark, Rede. So hat alles im Seienden seine 
lct)tc einheitliche Wurzel, dieses ist die feine, nidit mehr 
wahrnchmbare Substanz, die z. B. dem Kern eines Fci- 
genbaumes lebenspendend innewohnt. Auch im mensch- 
lichen Lcibe ist das Seiende enthalten, wie ein Stuck 
Salz, das sich im Wasser aufgelost hat und deshalb nicht 
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mehr sichtbar ist. Dieses letjte Reale ist der Atman, der 
die innerste Essenz aller Wesen darstellt, obwohl sich 
die Individuen dessen nicht bewuftt sind, daft das eine 
Selbst alien gemeinsam ist. Im Schlaf und beim Tode 
gehen Tiger und Lowen, Vogel und Wiirmer, Bremsen 
und Mucken und alle anderen Lebewesen in dieses 
Welt-Selbst ein und wissen dann nichts mehr von dem 
Sondersein, das ihnen eigen war, als sie ihre wache Exi- 
stenz fiihrten. Sie kehren dann aber aus dem Zustande 
der allumfassenden Einheit immer wieder in den der 
Vcreinzelung korperlichen Daseins zuriick. Aruni be- 
schlieftt seine Unterweisung damit, dafi er das Reale 
mit der Wahrheit vergleicht, die bewirkt, daft bei einem 
Ordal der am Diebstahl Unschuldige ein gliihendes Beil 
anfasscn kann, ohne sich zu verbrennen und deshalb 
frcigelassen wird. Er beendet seine Ausfiihrungen mit 
den beriihmten Worten: „Was diese feine Substanz ist, 
daraus besteht dieses All, das ist das Reale, das ist das 
Selbst, das bist du (tat tvam asi) Shvetakctu!“ 

Der Lehre Uddalaka Arunis steht die Yajnavalkyas 
nahc, der nach Brih. Up. 6, 3, 7 und 6, 5, 3 sein Schuler 
gewesen sein soil. Auch fiir ihn ist ein Ewiges, Unver- 
gangliches (akshara) die letjte Realitat; dem Ewigen ist 
der Weltraum eingewoben und auf seiner Anwcisung 
beruht alle naturliche und sittliche Ordnung (Brih. 3, 8, 
S f). Diese hochste Wirklichkcit, die mit Worten nicht zu 
umschreiben ist, der Atman, wird nun aber — und darin 
besteht dcr Fortschritt Yajnavalkyas iiber seine Vor- 
giinger hinaus — als Erkennen, als reiner Geist definiert 
(Brih. 4, 3, 6). Als innerster und feinster Kern alles 
Existierenden ist dcr Atman nicht nur dcr Wert aller 
Werte, sondcrn auch der Ursprung von allem, er mani- 
festiert sich als die Elemente, als die Sinnesorgane, als 
das Denken, der Lebensodem, als Lust, Zorn, Recht und 
ihr Gegenteil (Brih. 4, 4, 5), kurz als das All mit seinen 
vielfaltigen Daseinsmachten, denn all diese sind nichts 
als verdiditete Erscheinungsformen von ihm. Das Ein- 
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zelwesen, die empirische Personlichkeit ist deshalb durch 
und durch nichts anderes als der all-eine Atman, aber 
nur das, was Erkennen an ihm ist, stellfc ihn in seiner 
rcinen, feinsten Form dar. Wiihrend der Mensdi im 
Wachzustande sich mit den groberen Gestaltungen des 
all-einen Absoluten untrennbar verbunden fuhlt und 
im Traumschlaf sich aus Erlebnissen des Alltags eine 
subtilere Welt aufbaut, lost .er sich im Tiefschlaf von 
alien niederen, vielheitlichen Erscheinungsweisen des 
Atman und wird mit diesem in seinem lenten, hochsten 
und unverganglichen Zustande eins. Frei von allem aus 
der Beschninkung und aus der Mannigfaltigkeit ent- 
standenen Leid genieftt er die hochste Wonne. Dann ist 
fiir ihn alle Zweiheit aufgehobcn, er nimmt nichts von 
ihm Verschiedenes mehr wahr, ihm ist alles zum eigencn 
Selbst geworden. Aus deni Tiefschlaf mit seiner Selig- 
keit kehrt er aber zwangslaufig immer wieder zum Zu- 
stand des Wachens zuriick und verbindet sich wieder 
mit den Faktoren, liber die er sich im Schlaf erhoben 
hatte. Audi wenn der Mensch stirbt, wird sein innerstes 
Selbst eins mit dem Weltatman, aber auch hier ist bei 
dem, der noch dem Sansara verhaftet ist, dieses Auf- 
gehen in den All-Geist nur von voriibergehender Dauer; 
die Macht der Taten (karma), die er vollbradit, reifit 
ihn immer wieder zuriick in die Welt der Beschrankt- 
heit zu eincr endlichen, kbrperlichen'Existenz, denn den 
am Wcrke Haftenden zieht es samt seinem Werke 
immer wieder dorthin, woran sein Charakter (linga) 
und sein Denken (manas) hangt. Derjenige aber, bei 
dem alle Begierde gesdiwunden ist, der weifi sich schon 
in diesem Lcben als das Brahma, und wenn er dahin- 
schcidet, dann bleibt zwar sein Korper (wie die abge- 
streifte Haut einer Schlange auf einem Ameisenhaufen) 
zuriick, das IJnsterbliche an ihm, sein wahres Selbst, 
aber ist nur Brahma, lauter Licht. 

In der Taittiriya-Upanishad linden Gedanken ahn- 
licher Art eine weitere Ausgestaltung. Dort wird (2, 1) 
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zunadist gezeigt, dafi aus dem Atman durch Vergrobe- 
rung und Beschrankung alles Lebendigc und Leblose 
hervorgegangen ist: aus dem Atman entstand der Raum, 
aus dem Raum der Wind, aus dem Wind das Feuer, 
aus dem Feuer das Wasser, aus dem Wasser die Erde, 
aus der Erde die Pflanzen, aus den Pflanzen die Nah- 
rung, aus der Nahrung (der Same, aus dem Samen) 
der Mensch. Der Mensch ist jedoch nicht nur ein mittel- 
bares Produkt des Atman, dieser ist vielmehr auch un- 
mittelbar als innerster Kern in ihm enthalten. Im Men- 
schen manifestiert sich namlich der Atman in fiinf For- 
men: 1. nahrungssaft-artig (annarasa-maya) ist der At¬ 
man der Leib, 2. lebenshauch-artig (prana-maya), der 
Atem usw., 3. manas-artig, das auf irdische Wiinsche 
gerichtete Denken, 4. vijnana-artig, das dem Glauben 
und der Wahrheit zugewandte Erkennen, und 5 . wonne- 
artig (ananda-maya) ist er die selige, ruhevollc, hochste 
Wirklichkeit. So kommt der Atman im Menschen in fiinf- 
facher Weise zur Erscheinung, derart, dafi der „wonne- 
artige“ Atman in ihm das universale Selbst in seiner 
reinsten und subtilsten Form darstellt, wahrcnd die an- 
deren Formen desselben diesen umgebende Hullen ge- 
ringerer Feinheit bilden. 

Dem Monismus dieser Texte, welcher in dem reinen 
Geist, in dem objektlosen Subjekt den wahren Wesens- 
kern von allem sieht und alle Vielheit nur als Entfal- 
tungen und Entwertungen dieses einen allerrealsten 
Wesens betrachtet, stehen in den iiltcstcn Upanishaden 
andere Anschauungen gegeniiber, wclche den vedischen 
Pluralismus aufrechterhalten, aber in dieser oder jener 
Weise mit der Brahma-Lehre zu verbinden suchen. Das 
Brahma ist zwar der Urgrund alles Seins, alle Lebe- 
wesen sind aus ihm hervorgegangen und werden von 
ihm durchdrungen und regiert, aber daraus ergibt sich 
nicht, dafi sie kein selbstandiges Dasein haben und dafi 
ihre Erlosung im restlosen Aufgeheiv im Brahma be- 
steht. Vielmehr sind sie, seitdem sie — nach der altesten 
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Vorstcllung am Uranfang aller Dinge, nach der spater 
allgemein herrschend gewordenen, bei jeder einer allge- 
meinen Welteinschmelzung folgenden periodischen Neu- 
schopfung — aus dem Brahma hervorgingen, erkennende 
und tatige Individuen von ewigem Bestande; auch bei 
der Erlosung verlieren sie nicht ihr Sondersein, sondcrn 
befrcit von Karma und Leid gehen sie in die Brahma- 
welt ein, wo jedem alles, was er will, durch seinen blo- 
ften Wunsch zuteil wird. Diese Anschauung liegt der 
Fiinf-Feuer-Lehrc zugrunde, welche darlegt, wie die 
Erlosten, nachdem sie verschiedene himmlische Weltcn 
durchlaufen haben, von einem uberirdischcn Wesen zurn 
Brahma gcfiihrt werden (Cha. 5, 10, 2), wo sic die hoch- 
stcn Fernen bcwohncn, sicher davor, je wieder zur 
Erdcnwelt zuriickkehren zu miissen (Brih. 6, 2, 15). Die 
Brahmawelt wird dann (Kaush. 1, 3) mit alien Farben 
einer gliihenden Phantasie als ein herrliches Paradies 
mit Stadten, Paliisten, Seen und Fliissen gcschildert, in 
welchem Gutter und El fen dem Brahma aufwarten. So 
unphilosophisch uns diese mythologischen Ausmalungen 
auch erscheinen mogen, in der Gesrhichte des indischen 
Denkens haben sic sich als schr einflufireich erwiesen. 
Denn in den Vcdanta-Systemen der spateren Zeit haben 
sie sich ebenso ihrcn Platj zu wahren gcwufit wie die 
ticfsinnigcn Spckulationen uber das All-Eine, und die 
verschiedcnen Vedanta-Schulen sind immer bestrebt ge- 
wescn, auch diese Ausspriiche der heiligen Schrift in 
dieser oder jener Wcise in ihr Lehrgebaude einzube- 
ziehen. 

Diepraktische Fthik spiclt in den altcsten Upanishaden 
nur eine verhaltnismafiig geringe Rolle. Nur gelegent- 
lich werden Vorschriften fur das sittliche Handeln ge- 
geben, obwohl die Lehre von der Vergeltungskausalitat 
der Vcrschuldung und dcs Vcrdienstes die Grundlage 
der Theoric von den Wiedergeburten bildet. Das ist 
ohne weiteres verstiindlich, wenn man sich vergegen- 
wartigt, daft die Upanishaden ja keine vollstiindige, 
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ausgewogene Lebenslehre geben wollen, sondern sich 
darauf beschranken, die Erkenntnis des Atman darzu- 
legen. Moralische Anweisungen konnte der, welcher 
ihrer bedurfte, auch von anderer Seite crhalten. Dazu 
kommt aber noch Folgendes: Fur den, der sich in das 
hochste Brahma versenkte, ist das verganglichc irdische 
Leben zu etwas Unwesentlichem geworden. Dei Erken- 
nende ist iiber allcs Ethische herausgewachscn. Ihn qualt 
nicht mehr der Gedanke an das, was er getan oder 
unterlassen hat. Frei vom Bosen, frei von Leidcnschaft 
und frei von Zweifel, beruhigt, beherrscht, gesammelt 
ist er iiber alles Irdische erhaben. 

Ein Text sagt daher von den Hciligen: „Den Atman 
als ihre Welt suchend, gehen sic auf die Pilgerschaft. 
Dies erkennend, begehrten die Vorfahren nicht nach 
Nachkommenschaft, indem sie dachten: „Was sollen wir 
mit Nachkommenschaft machen, wir, denen dicser Atman 
die Welt ist.“ Da gaben sie das Vcrlangen nach Sohnen, 
das Verlangen nach Besitj, das Vcrlangen nach der Welt 
auf und zogen als Bcttlcr umher“ (Brill. 4, 4, 22). 

b) Die mittlcrcn U p a n i s h a d c n 

Wiihrcnd die altesten Upanishaden, die die Grund- 
lagen der spatcren Vedanta-Lchrcn enthalten, noch den 
Brahmana-Texten nahestchcn, gehoren die jetjt zu be- 
handclnden einer vicl spateren Zcit an, eincr Zeit, in 
welcher das Opferwescn und seine Symbolik nicht mehr 
in glcichem Malic das Denken beherrschte und das in den 
lenten Jahrhundertcn von Yajnavalkaya und anderen 
Weisen in miihcvoller Denkarbeit gcschaffene Gedan- 
kengut schon zum ererbten Besit 5 geworden war. Diese 
Upanishaden zerfallen in zwei Gruppen, die auch zeit- 
lich aufeinander zu folgen schcincn: in eine Gruppc von 
metrisch-abgefaliten Werken (Katha, Isha, Shvetashva- 
tara, Mundaka, Mahanarayana) und in eine solchc von 
Texten, die vorwiegend in Prosa vorliegen (Prashna, 
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Maitri, Mandtlkya). Die Zeit, in weldier diese Upani- 
shadenentstanden sindJafit sichschwer bestimmen. Sicher 
ist, daft Maitri von buddhistischen Vorstellungen stark 
beeinflufit worden ist und deshalb fruhestens in die len¬ 
ten Jahrhunderte vor Beginn unserer Zeitrechnung ge- 
sctjt werden kann, aber auch bei den anderen Werken, 
die zweifellos der Maitri-Up. chronologisch voranzu- 
stellcn sind, erscheint ein Zuriickgehen uber das 6. Jahr- 
hundert v. Chr. hinaus, wie friiher angenommen wurde, 
nicht als sicher, da ja schon die Katha-Up. auf denBud- 
dhismus Bezug nimmt 24 . 

In den altcsten Upanishaden war, wie wir sahen, der 
Atman zwar schon als ein Geistiges erfafit, eine prin- 
zipielle Verschiedenheit zwischen Geistigem und Stoff- 
lichem wurde hingegen noch nicht gemacht: das Grob- 
stoffliche um uns ist verdichteter Geist, das Denken, 
Bewufttsein usw. in uns ein feiner, unsichtbarer Stoff. 
In den mittleren Upanishaden werden Geist und Mate- 
lie in zunehmendem Maftc als so gegensatjlich empfun- 
den, daft man ihrem Verhaltnis zueinander nicht mehr 
in der Weise gerecht zu werden glaubte, wenn man die 
groben Elemente direkt aus dem Atman hervorgehen 
lieft. Vielmehr nahm man jety an, daft die groben Ele¬ 
mente, aus denen unsere empirischc Welt sidi aufbaut, 
nur die letjten Stufen eines Prozesses darstellen, der 
vom reinen Geist uber eine Reihe von feinstofflichen 
psychischen Substanzen sdilieftlich zur sichtbaren Mate- 
rie fiihrt. 

Kath. Up. 3, 10 f; 6, 7 ordnet die Weltprinzipien in 
folgendcr Weise: An der Spi^e von allem steht der 
Purusha (Allgeist). Niedriger als diescr steht das Avya- 
kta „das Unoffenbare“. Es ist dies hier anscheinend 
nodi ein Zustand des Purusha, der zwischen dem Gei- 
stigen und Matcriellen liegt; eine ahnliche Bedeutung 
hat avyakta auch in deni philosophischen Werk Ca- 
raka’s 25 , eines Mediziners, der angeblich um lOOn.Chr. 
lebte. Die Idee geht vielleicht auf Brih. Up. 2, 3, 3 zu- 
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ruck, wo zwei Formen des Brahma unterschieden wer- 
den, das Gestalthafte (murta), Sterbliche (martya) und 
das Ungestaltete, Unsterbliche. Zum Gestalthaften ge- 
horen alle sichtbaren Weltelemente; das Ungestaltete 
ist hingegen der Wind und der Raum. Die Essenz (rasa, 
Saft) des Gestalteten ist die sichtbare Sonne, die Essenz 
des Ungestalteten ist der unsichtbare Purusha (Mensch, 
Gott, Geist) in der Sonnenscheibe. Tiefer als das Avya- 
kta steht dann der mahan atman, „das grofic Selbst“, 
augensdieinlich der in der Welt sich manifestierende 
Geist. Unter diesem folgt dann in der Stufenreihe 3, 10 
Buddhi, das feinstofflich vorgestellte hohere Erkennt- 
nisvermogen, difc Vernunft. 6, 7 steht an Stellc von 
Buddhi „Sattva“, was hier etwa als Geistesklarheit 
wiedergegeben werden kann. Das niichste Prinzip in 
der Skala ist Manas, der Vcrstand, das niedere Er- 
kenntnisvermogen. Die unterste Stufe nehmen dann die 
Sinnesorgane (indriya) ein. 3, 10 schiebt zwischen dem 
Verstand und den Sinnesorganen: Artha, die Sinnes- 
objekte, ein. 

In der Shvetashvatara-Up. wird der Unterschied zwi¬ 
schen dem Geistigen und dem Stofflichen starker her- 
vorgehoben. Das hochste Prinzip der materiellen Welt 
heiftt hier Pradhana (die Grundlage) oder Prakriti „die 
Urform" und wird als eine vom All-Geist (Purusha) 
abhangige Wunderkraft (maya) bezeichnet. Zwischen 
Buddhi und Manas (5, 8, Sankalpa gcnannt) erscheint 
Ahankara, der „Ichmacher“. Es ist dies das dinglich vor¬ 
gestellte Bewufitsein des Individuums, sein Trieb, alles 
auf sidi zu beziehen und sich als Einzelwesen zur Gel- 
tung zu bringen. Der Begriff tritt sdion Cha. Up. 7, 25, 
1 auf, erhalt hier aber wie in der Folgezeit eine beson- 
dere Bedeutung als der substantiell gedadite Ich-Wahn 
des Menschen, der ihn dazu veranlafit, sich fiir ein von 
dem W*elt-Atman verschiedenes Sonderwesen zu halten. 
Es scheint, dafi mit den Zahlenangaben in Shvet. Up. 1, 
4 f nodi auf weitere Prinzipien, die aus diesen Fak- 
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toren entstanden sind (die Erkenntnis- und Tatorgane 
und ihre Objekte, die Weltclcmente usw.) angespielt 
wird, doch bleibt es fraglich, ob wir fur dicse Aufzah- 
lungen die Deutungen der spateren Zeit voraussetjen 
diirfen. 

Eine schr wichtige philosophische Vorstellung tritt in 
der Shvet-Up. 1, 3; 4, 5; 5, 5; 5, 7 auf; der Begriff der 
drei Gunas. Das Wort ,,Guna“ bedeutet eigentlich ,,Fa- 
den“ im Sinne von Bestandteil (eines Gewebes), weiter- 
hin ,,Eigenschaft, Qualitat“ einer Sache, weil die Eigen- 
schaften nach der substantialistischen Vorstellung der 
alten Zeit als feinstoffliche Dinge, die an etwas haften, 
angesehen wurden. Wie oben dargelegt, sah man nicht 
nur in den stolflichen Elemcnten wie Eeuer, Wasser 
usw., sondern auch in den Leidenschaften, in den Emp- 
findungen, in guten und bbscn Taten Substanzcn, Um- 
wandlungen des einen All-Wesens. Uddalaka Aruni 
hatte gelehrt, dab aus dem IJrwesen drei Elemente her- 
vorgehen: die rote Glut, das weibe Wasser und die 
srhwarze Nahrung, und dab dicse drei Elemente ver- 
misclit in allem enthalten sind. In zeitgemaber Umge- 
staltung crgabcn dicse Vorstellungen die philosophische 
Theorie: die „Natur“ odcr „Urmaterie“ (prakriti) be- 
steht aus drei Konstituenten: dem weiben Sattva (Giite, 
Klarheit), dem roten Rajas (Nebel, Staub, Leidenschaft) 
und dem schwarzen Tamas (Dunkel, Einsternis). Diesen 
drei wohl aus der Beobachtung der Atmosphare gewon- 
nenen Kategorien liebcn sich alle physischen und psy- 
chischen Erscheinungcn untcrordnen, derart, dab allcs 
Eichte, Gute als cine Auswirkung des Sattva, alles 
Dunkle, Schwcre, Apathisdie als eine solche des Tamas, 
und alles zwischen beiden stehende Bewegliche als cine 
solche des Rajas angesehen wurde. Da Sattva bereits 
Kath. (>, 7 an Stelle von Buddhi genannt wird, ist es 
mdglich, dab auch in diesem Text schon die Lehre von 
den Gunas vorauszusetzen ist. 

Auch die eng miteinandcr zusammenhangenden Leh- 
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renvondenWeltelementenundSinnesvcrmogcnerfahren 
in den mittleren Upanishaden eine bemerkenswerte Wei- 
terbildung. Wahrend Chand 6, 2 nur von drei Eleinen- 
ten Feuer, Wasser, Erde spricht — Luft und Raum 
galten in der altesten Zeit als „ungestaltet“ und deshalb 
als direkte Erschcinungen des Brahma — werden schon 
Taitt 2, 1 fiinf Elemente angenommen. Prashna 4, 8 
unterscheidet nun aber weiter zwischen dengroben,wahr- 
nehmbaren Elementen und den in ihnen enthaltenen 
feineren Elementarstoffen. Nach der spiiteren Lehre sind 
nur diese let$tcren, die sogenannten „Tanmatras“, die 
unverinischten Elemente selbst, wahrend die groben Ele¬ 
mente (sthula bhuta) dadurch zustande kommen, daft 
sich das Element, nach dem sic heiften, mit Teilen der iib- 
ligen mischt, derart, daft das grobe Element Erde nur 
zur Halfte das Tanmatra Erde und je zu einem Achtel 
die Tanmatras Raum, Wasser, Feuer, Luft aufweist. 
Jedes Element entspricht einem der fiinf Erkenntnis- 
sinne (jnanendriya): Der Ather dem Gehor, die Luft 
dem Gefiihl, das Feuer dem Gesicht, das Wasser dem 
Gcschmack, die Erde dem Geruch. Auftcr den fiinf Er- 
kenntnissinnen nehmen die Indcr auch fiinf Tatsinne 
(karmendriya) an: die Vcrmogen, zu reden, zu greifen, 
zu gehen, zu entleeren und zu zeugen. Demcntsprechend 
wird von zehn Sinnen gesprochen. Prashna Up. 4,2 fiihrt 
diese crstmalig auf mit der Bemerkung, daft sie nicht 
tiitig sind, wenn der Mensch schldft. 

In der Maitri-Upanishad liegt das System dieser fein- 
und grobstofflichen Weltprinzipicn schon vollendet vor, 
doch hat es seine letjte Ausformung erst in spiitcrer 
Zeit gefunden. 

Das Eigcnartige der hier besprochenen Anschauung 
besteht darin, daft nach ihr nicht nur die Sinneswahr- 
nehmung, sondern auch die gesamte Dwiktatigkeit durch 
feinstofflichc Organe bedingt wird. Diese Vorstellung 
hat zwar mit modernen naturwissensdiaftlichen Lehren 
manches gemein, ist aber gleichwohl etwas ganz anderes. 



160 


Die Sytteme der Brahmanen 


Denn sie ist hervorgegangen aus einer Dcnkweise, weldie 
iiberhaupt nodi nidits Unsubstantielles kannte und fur 
welche nur cin Grad-Unterschied zwischen Geistigem 
und Korperlichem bestand. So fern wie dieser Zeit die 
Vorstcllung von einem substratlosen Geistigen lag, so 
fern lag ihr auch die Vorstellung von einer toten 
Materic, welche nur durch einen von einem Geistigen 
empfangenen Antrieb in Bewegung versetjt wird. Viel- 
mehr ist die Urnatur (prakriti) mit alien ihren Produk- 
tcn substantiell aufgefafite Kraft. Die fiinf Elemente 
waren deshalb als die Kriifte der Repulsion (Erde), Ko- 
hasion (Wasser), Erhi^ung (Feuer), Bewegung (Luft) 
und des Platjgewiihrens (Raum) zu definicren, so wie 
unter den Sinnesorganen Auge, Ohr usw. derTexte das 
Vermdgen zu sehen, zu horen usw., unter Manas die 
Fiihigkeit, zu wollen, verstandcn wird. Dabei bleibt der 
Zusammenhang zwischen der neuen Anschauung, welche 
in den Weltprinzipien substanticlle Krafte sieht, und 
der alten, welche in ihnen Gottheiten sah, dadurch er~ 
halten, daft den verschiedenen Elementen, Organen usw. 
bestimmte Gottheiten als Schirmherren vorstehen sollen. 

So wie nach der Lehre der Taitt-Up. das Einzclwesen 
nicht blofi aus dem nahrungs-, prana-, manas- und 
vi jnana-artigen Selbst besteht, sondern als seinen inner- 
stcn, wertvollstcn Kern den wonne-artigen Atman in 
sich tragt, so ist audi in den mittleren Upanishadcn der 
Atman das „F.igentliche“ an ihm. Das Verhaltnis des 
Atman zu den Organen des psydiischen Lcbens und dcr 
Umwelt wird Kath. Up. 3, 3 durch das Bild von einem 
Wagen klargelegt. Der Leib ist der Wagen, der nach 
bestimmtcn Zielen (den Objekten der Aufienwelt) hin- 
fiihrt. Die Sinne sind die Rosse, die den Wagen ziehen, 
der Verstand (manas) der Ziigel, die Vernunft (buddhi) 
der Wagen!enke* f der Atman aber ist der Fahrgast (es 
ist etwa an einen in seinem Streitwagen ausfahrenden 
Krieger zu dcnken), um dessentwillen die ganze Fahrt 
unternomincn wird, der an ihr aber nicht tatig mitwirkt. 
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Das Wesen des Atman besteht danach nicht in aktiver 
Kraftentfaltung, sondern darin, daft er dcnganzen Pro- 
zefi organischen Lebens zu einem bewuftten macht. Der 
Atman im Individuum ist mit dem Weltatman idcntisch, 
erscheint aber mit der Natur (prakriti) und ihren Ent- 
faltungen verbundcn. Dadurch, daft der Mcnsch die 
Verschiedenheit zwischcn dem, was an ihm gottlich, un- 
sterblich und unwandelbar ist, und dem, was der in stiin- 
diger Veranderung begriffenen Natur angehort, nicht 
erkennt, kommt die sich immer fortsetjende Kette von 
Wiedergeburten zustande. Die Vorstcllungen iiber die 
Art und Weise, in welcher die Neuverkorperung vor 
sich geht, stellen eine Vcrschmclzung und Weiterbildung 
der Theorien Yajnavalkyas von dem in jedem Menschen 
cnthaltenen Tcil des Weltatman, der beim Tode in die- 
sen zuriickkehrt, aber wiedcr durch Begierde und Karma 
aus ihm hcrausgerissen wird, und von der Wanderung 
feinstofflicher Individualseelen dar, wie sic die Fiinf- 
Feucr-Lehre verkiindet hatte. ImLichte der neuen An- 
schauungen iiber die Prakriti und ihrc Entfaltungspro- 
dukte wird jetjt angenommen, daft der Toil des univcr- 
salcn Atman, der in einem Individuum enthalten ist, 
aufter mit dem grobstofflichen Lcibe noch mit einer fein- 
stofflichen Hiille umgeben ist. Dfesc Hiille wird linga- 
sharira, „Merkmal-Leib“, genannt, viellcicht unter An- 
lehnung an die oben S. 151 angefiihrtc Stelle Brih. Up. 
4, 4, 6, in welcher das Wort ,,linga“ im Sinnc von Cha- 
lakter vorkommt. Dicser ,,feine Leib“ umfaftt Vernunft, 
lchmacher, Verstand, die Krkcnntnis- und Tatsinnc und 
den Lebenshauch; er ist der Triiger der karmischen Ein- 
driicke, welche fur die Wiederverkorperung maftgebend 
sind. Er verliiftt beim Tode den der Verwesung anheim- 
fallenden groben Leib und wandcrt zum Orte der neuen 
Existenz, wo er in einen Mutterschoft eingeht und zur 
Grundlage eines neuen physischen Leibes wird; beim 
Erntreten der Erlosung lost er sich auf. 

Oberblicken wir die in den mittleren Upanishaden 
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ausgebildete Lehre als Ganzes, so lafit sie sidi etwa fol- 
gendermafien prazisieren: Das all-eine- Urwcsen er- 
scheint in der Welt in zwei Formen: erstens als das 
Bcwufitsein, das den Kern jedes Einzelwesens bildet, 
und zweitens als die in standiger Bewegung befindlidie 
Natur (prakriti), als die Kraftsubstanz, aus weldier sidi 
im Wege der Vergroberung alle Bestandteile der viel- 
heitlichen Welt, anfangend mit den feinstofflich gedach- 
ten psychischen Vermogen, und endigend mit den groben 
Elementen und den aus ihnen gebildeten irdisdien Lei- 
bern entwickelt haben. Der Weltprozefi besteht darin, 
daft die beiden Gestaltungen des All-Einen miteinander 
verbunden sind, der Heilsprozeft in der Oberwindung 
der Vorstellung von der unausweichlichen Notwendig- 
keit diescr Vcrbindung. Lenten Endes ist, vom Stand- 
punkt des Absoluten aus betrachtet, alles Geschchen ein 
Spiel des Brahma mit sich selbst, ein Spiel, das nur mog- 
lich ist dadurch, daft sich das Brahma in verschieden- 
artigen Gcstalten manifestiert. Die ganze Idee geht 
viclleicht schon auf Rigveda 10, 90, 3 zuriick, wo es vom 
Purusha heiftt, daft ein Viertel von ihm zur Welt wird, 
wahrcnd drci Viertel unsterblich blciben. 

In den iiltcrcn Upanishaden wird das Brahma bald 
als ein unpersdnliches Absolutes, bald als ein person- 
liches, allmachtiges Wesen behandelt. Bald heiftt das 
Brahma das Seiende, das Unvergangliche, der Faden, 
der alles durdizieht, der Lebensodem der Welt, das 
Wahre, die Wonnc, und dann wieder der , Jnnenwalter" 
(antaryamin), der diese Welt und die andere Welt und 
alle Wesen inncrlich lenkt (Brih. 3, 7, 1), der Gebieter 
des Alls, der Hiiter der Wesen (Brih. 4, 4, 22) und 
Kaush. Up. 3, 8 macht das Brahma geradezu zu dem 
Weltenhcrrn, dcr die Wesen nach seinem Willen gute 
und bose Werke tun liifit. In dem Mafic, in welchem 
das fortschrcitende Dcnken zwisdien Personen und 
Sachcn unterschied, bemuhte man sich jet$t, den perso- 
nalen Purusha (Mann, Geist, AIl-Geist, Gott) und das 
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Impersonale zu trennen. Dies war freilich nur in ge- 
wissem Umfange moglich, weil manche Bezeidinungen 
fiir den Urgrund alles Seins, wie z. B. Brahma, bereits 
so universale Bedeutung erlangt hatten, daft man gc- 
zwungen war, sie je nach Bedarf in verschiedenem Sinne 
zu gebrauchen, was naturlich das Verstandnis aufier- 
ordentlich erschwerte. So ist das Brahma bald der per- 
sonlidie Gott, der Urgrund alles Seins, bald hingegen 
nur die unpersonliche Form desselben, die in ihm wur- 
zelnde, aus ihm hervorgegangene und von ihm be- 
herrschte Ursubstanz alles Gewordenen. Schon die Kath.- 
Up. setjt ein personales Prinzip an die Spitje von alien 
anderen, wenn sie den Purusha liber das Unoffenbare 
stellt (3, 11) und von ihm (2, 23) sagt, daft er durch einc 
Art Gnadenwahl den Weisen sein Wesen enthiille. 
Mund. Up. 2, 1, 2 lehrt, daft der Purusha liber dem Ak- 
shara steht, mit welchem Ausdruck die impersonale, un- 
vergangliche Form des All-Geistcs bezeichnet wird, aus 
dem alles Vergangliche hervorging. Der Purusha heiftt 
deshalb „brahma-yoni“ (3, 1, 3), der Mutterschofi des 
Brahma, oder „dcr das Brahma als Mutterschoft (bei der 
Weltzeugung) benut$t“. Dieser Ausdruck kehrt auch 
Shvct. Up. 5, 6 und Gita 14, 3 f wieder, wo der Purusha 
als der samenspendende Vater, die Urmaterie als der 
Mutterschofi alles Korperlichen bezeichnet wird.» Man 
geht wohl nicht fehl, wenn man die Anschauung dieser 
Denker dahin zusammenfafit: das Urwesen ist ein per- 
sonlicher Gott, seine impersonale Form das Akshara 
oder Brahma. Aus diesem Akshara geht das niedere 
„Unoffenbare“ oder die Prakriti als materielle Ursache 
der Welt hervor. Dies geschieht, indem Gott als die be- 
wirkende Ursache im Brahma als der universalen Ma¬ 
trix die Vielheit alles Fein- und Grobstoiflichen her- 
vorbringt. Die in den aus Materie bestehcnden Leibern 
verkorperten Einzelseelen aber sind „daumengrofie“ 
Einzelteile des Purusha. 

Die Shvetishvatara-Up. 1, 12 bezeichnet den als be- 
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wirkcnde Ursache die Welt regierenden personlichen 
Gott (preritar, „Antreiber“), die individuellen Scelen 
(bhoktar, ,,Genieber“) und die von diesen genossene 
materielle Welt (bhogya, „zu Geniebendes“) als das 
,,drcifachc Brahma“. Diese in der empirischen Welt sich 
manifestierende Drciheit aber ist das eine hochste, trans- 
zendcntc Brahma, der Herr, der das ganzc All umfabt 
und in allem Gewordenen gegenwartig ist. 

In der Shvet.-Up. tritt zum ersten Male ein Moment 
hervor, das fiir die spatere Entwicklung von hoher Bc- 
deutung werden sollte: der Weltenherr, der die Einzel- 
seelcn und die Urnatur (prakriti) regiert, wird mit Shiva 
(Rudra) identifizicrt. Damit wird eine enge Verbindung 
zwischen dcr IJpanishaden-Philosophie und der Hindu- 
Mythologie hcrgestellt. Die Erklarer weichen darin von- 
einander ab, ob Shiva auch das transzendente All-Wescn 
oder nur cine Erscheinungsform dessclben in der empi- 
risehcn Welt der Vielheit darstellt. Dab viele Kommen - 
tatoren dcr spateren Zeit die Upanishad nicht als Text 
eines sektarischen Shiva-Glaubcns empfanden, zeigt die 
'Tatsache, dab sie heute nicht nur den Shivaiten, sondern 
aueh den ,,iibcrkonfessioncllen“ Vedanta-Schulen der 
Anhanger Shankaras wie den vishnuitischen Vedantins 
als Autoiitat gilt. 

Bemerkenswert ist an dieser Upanishad weiterhin, daft 
in ihr der Ausdruck „Maya“ in der philosophischen 
Spekulation Vcrwendung iindet. 4, 9 wird gelehrt, dab 
die Natur (prakriti, die Kraftsubstanz), die Zauberkraft 
(maya) Shivas ist und dab die Einzelseelen durch diese 
Mava gefangen werden. Fiir das Zustandekommen die¬ 
ses Zaubcrs bedient sich Shiva der Veda-Worte, Metren, 
Opfer, Riten, (»eliibde, des Vergangcnen und des Zu- 
kiinftigen — d. h. also objektiv existierender Daseins- 
machte. Diese Sehopfung wird in der Weise gcdacht, dab 
Shiva die die ganze Welt crfiillenden Elemente aus sich 
cntlabt. Nadi dem Wortlaut des Textes kann daher nicht 
davon die Rede scin, dab die Welt, wie der spatere 
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Vedanta lehrt, eine blofie Illusion ist, vielmehr ist sie 
eine durch die Macht des Gottes hcrvorgebrachte Um- 
wandlung eines Teils der gottlichen Wesenheit. Die Tra- 
gik der Einzelseelen aber besteht darin, dafi sie unter 
dem Bann des gottlichen Zaubers stehend nicht erken- 
nen, dafi sie selbst ebenso wic die Natur nur Entfal- 
tungsformen Gottes sind. 

In den mittleren Upanishaden erfahrt auch die Heils- 
lehre eine vertiefte Ausgestaltung. Fs wird betont, dafi 
die Erkenntnis der Einheit mit dem Brahma, welche 
schon den alteren Upanishaden als die Voraussetjung 
fur die Erlosung gait, nur von dem errcicht wird, der 
von schlechtem Tun ablafit und die vbllige Kuhe des 
Herzens erlangt (Kath. 2, 24). Fur die Gewinnung der 
Geistesklarheit werden Mcditationsiibungen empfohlen. 
,,Der Weise soli Rede und Denken hcmmcn im Er- 
kenntnisselbst (Buddhi), das Erkcnntnissclbst im ,,gro- 
fien Sclbst“ (mahan atman), dieses im ,,ruhigen Selbst** 
(shanta atman, d. h. im transzendenten Purusha) zur 
Ruhe bringen (Kath. Up. 3, 13). Das Zuriickhalten der 
Sinne und die Isolierung des reincn Gcistes von den 
feinstofflichen psychischen Organen Manas, Buddhi usw. 
wird Kath. Up. 6, 11 Yoga genannt, es ist das crste 
Mai, dafi dieses (schon Taitt. Up. 2, 4 vorkommende) 
Wort definiert wird. Diese Kontemplation ermbglicht 
cine direkte Erfassung des Atman, der sonst fiir die 
Sinne, fiir Worte und fiir das Denken unerreichbar ist. 
Als Stiit$e fiir die Meditation wird dort 2, 17 der ge- 
heimnisvolle Laut „Om“ empfohlen, eine Silbe, die schon 
in den altesten Upanishaden als Symbol des Brahma 
verherrlicht wird und deren Gcheimnisse der Folgczeit 
wieder und wieder Stoff fiir Betrachtungen der ver- 
schiedensten Art geben. 

In der Shvctashvatara-Up. werden schon eine Fiille 
von Einzelheiten der Yoga-Praxis behandelt (Sitjart des 
Meditierenden, Atemiibungen, Begleit- und Folge- 
ersdieinungen der Meditation). Bemerkenswcrt ist, dafi 
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dort 6, 13 gesagt wird, wer den einen Gott alfc Urgrund 
durch Sankhya und Yoga, erkannt hat, wird frei von 
allem Bosen. Hier werden also die beiden Methoden 
nebcneinander gestellt, mit deren Hilfe die Erlosung 
erreicht werden kann: das Wissen um die Entfaltung 
der Daseinsprinzipien auseinander bis zur letjten Ur- 
sache von alien und die durch geistige Obungen zu ver- 
wirklicfiende praktische Realisierung der Versenkung 
in das Transzendente. 

In der Maitri-Up. erscheint der Yoga dann schon 
in vollausgebildetem Zustande. 

In den altercn Upanishadcn war die Weltentsagung 
als die Voraussetjung fur die durch Atman-Erkenntnis 
zu gewinnende Freiheit der Heiligcn in den Vorder- 
grund gestellt worden. Auch in den spateren Werken 
wird dieser Standpunkt festgehalten. Isha-Up. 2 betont 
erstmalig, daft es allein auf die geistige Loslosung von 
den Banden der Welt ankomme. Der Wissende kann 
weitcr in der Welt wirkcn und genieften, ja sogar sich 
wiinschcn, hundcrt Jahre zu leben, er wird durch das 
Werk (karma) nicht befleckt und nicht in seinem Heils- 
zustande gefiihrdet. Es ist dies eine Auffassung, welche 
die Ethik der Gita vorbereitet, in der die Weisheit der 
Upanishadcn auch fur diejenigen nut^bar gemacht wird, 
welche sich nicht als Askcten von der Welt zuriidkziehen. 

c) Die Bhagavadgita 

Die Bhagavadgita, „der Gesang dcs Erhabenen", kurz 
„Gita“ genannt, ist das am meisten verbreitete Werk 
dcr Vedanta-Literatur. Obwohl nicht gleich den Upani- 
shaden der vcdischen OfTenbarung (Shruti) angehorig, 
sondern der von menschlichen Verfassern herriihrenden, 
heiligen Tradition (Smriti) zugerechnet, hat sie doch wie 
keine andere Schrift des Brahmanismus eine Bedeutung 
und Beliebtheit erlangt, die nie iibertroffen worden ist. 
Nicht nur berufen sich auf sie die Meister der verschie- 
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densten Vedanta-Sdiulcn und nehmen sie in ihren Kom- 
mentaren fiir ihre speziellen Lehrmeinungen in An- 
spruch, audi die religiosen Dichter in den moderncn 
Volkssprachen fufien auf ihr, und selbst die Propheten 
der heutigen all-indischen Nationalbewegung, ein Auro- 
bindo Ghose, ein Tilak, ein Gandhi fuhren ihre Verse 
im Munde und legen sie in ihrera Sinne aus. Sie ver- 
dankt diese ihre einzigartige Stellung gleicherweise der 
hochpoetischen, leichtlesbaren, edlen Sprache, in der ihre 
gehaltvollen Strophen abgefafit sind, ihrem knappen 
Umfang (700 Strophen), der es ermoglicht, sie leicht zu 
memorieren (auch heute noch wissen manche frommcn 
Hindus das ganze Werk auswendig), der Vielseitigkeit 
der in ihr verkiindeten Lehren, die es jedem gestattet, 
seine eigenen Anschauungen in ihr wiederzufinden, dem 
in ihr herrschenden Geist weitgehender Toleranz, der 
ein charakteristisdies Merkmal des Hindutums ist, und 
schliefilich und vor allem dem Umstande, dafi in ihr die 
Ergebnisse der Upanishaden-Philosophie zu einem syste- 
matischen Ganzen zusammengefafit und in fruchtbarcr 
Weise weitergebildet erscheinen. Diesen ihren mannig- 
fachen Vorziigen ist es zuzuschrciben, dafi die Gita wic 
kein anderes religioses Werk der Brahmanen von jcher 
auch Nicht-Hindus in ihren Bann gezogen hat. Schon 
Al-Biruni (973—1048) hat sich mit ihr in seinem be- 
riihmten Indienbuch besdiaftigt. Spater hat sie dann 
Kaiser Akbars Freund Abul Fazl in persisdie Prosa iiber- 
tragen; es sind aufierdem noch zwei andere persische 
Obertragungen bekannt. Seitdem sie 1785 von Charles 
Wilkins erstmalig ins Englische iibertragen 20 und von A. 
W. v. Sdilegel 1823 kritisch ediert und lateinisdi wieder- 
gegeben wurde, ist sie auch immer wieder in die ver- 
schiedensten europaisdien Sprachen uberse^t und zum 
Gegenstand wissenschaftlicher Untersudiungen gemacht 
worden. Neben der „ShakuntaIa“ und dem „Pancatan- 
tra“ hat kein anderes Werk der Sanskrit-Literatur in 
so hohem Mafie das geistige Deutschland besdiaftigt. 
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Herder, W. v. Humboldt, Hegel, Schopenhauer haben 
sich in sie vertieft. Graf H. Keyserling hat ihr Lob ge- 
sungen und die verschiedensten theosophischen Richtun- 
gen benutjcn sic als Andachtsbuch 27 . Die weltweite Wir- 
kung der Gita rechtfertigt es, daft wir uns hier etwas 
eingehcndcr mit ihr beschaftigen. 

Die Bhagavad-gita — „die vom Erhabencn (Bhagavat) 
in gebundencr Sprache vorgetragene Rede“ (gita) oder 
wic sie gcnauer heiftt: die „Shnmad-bhagavad-gitah 
IJpanishadah", ,,die hehren von dem Erhabenen vor- 
getragenen Geheimlehren“ —, umfaftt die Gcsange 25 
bis 12 des 6. Buchcs dcs Heldencpos Mahabharata. Sie 
bildet cine Episode des Riescnwerkes, in welchem der 
Kampf zwischen den beiden nahverwandten Fiirsten- 
fatnilien der Kauravas und der Pandavas geschildert 
wild. Die Hecre der beiden Partcien stehen, zum Los- 
schlagcn bercit, auf dem Kurufclde in der Gegend des 
heutigcn Delhi einander gegeniiber. Da erblickt der 
Panduprinz Arjuna auf gegnerischer Seite seine Ver- 
wandten und Lehrer. Er zdgcrt deshalb, den Kampf zu 
beginncn. Krishna, cine mcnschliche Erscheinungsform 
des All-Gottes Vishnu, der ihm als Lenker seines Streit- 
wagens zur Seite steht,crinncrt ihn aberan seine Krieger- 
pllicht und setjt ihm auseinander, daft er, unbekiimmert 
um die (lurch den tragischen Kampf hervorgerufenen 
Folgcn, kiimpfcn miisse. Die Belchrungcn Krishnas be- 
ginncn damit, daft er den Helden darauf hinweist, daft 
nur die Lciber getdtet werden konnen, das Geistige in 
ihnen aber unsterblich ist. Im weiteren Verlauf der 
Unterredung bchandelt Krishna dann ausfiihrlich die 
verschiedensten ethischen und metaphysischen Probleme. 
Seine Darlegungen crrcichen ihrcn Hdhcpunkt im 1 l.Ge- 
sang, wo er sich dem Ar juna in seiner gottlichen Gestalt 
als der Unvcrgangliche zeigt, der allcs hervorbringt und 
nach scincm Willen wiedcr vernichtet. Da alles Gc- 
schehcn in der Welt nur von ihm sclbst ausgeht, kann 
jedcs Einzelwcsen nur scin Werkzeug sein, das seinen 
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autonomcn Willen ausfiihrt. Das richtige Verhalten der 
Menschcn lehrt Krishna am Schluft dieses Abschnittes in 
einer Strophe, welche nach Shankara die Quintcssenz 
(sara) der ganzen Lehre der Gita cnthiilt. 

Dicse Strophe (11,55) lautet: 

„Wer stets bei seincm Tun nur meincr denkt ini 
Leben, 

Mich liber alles liebt, sich ganz mir hingegeben, 

Wer niemand haftt und wer an keinem Ding mag 
hangen, 

Der wird, o Pandusohn, dereinst zu mir gclangen.“ 

Die Gesange 13 bis 18 erganzen die friiheren Aus- 
fiihrungen in der mannigfachsten Weise. Am Schluft er- 
kliirt Ai juna, daft alle seine Zweifel geschwunden seicn 
und daft er das Geheift Krishnas crfiillen werde. Es 
beginnt dann die grofte Schlacht, welche mit dem Unter- 
gange der meisten Helden endet. 

Die Annahme liegt nahe, daft die Belehrungen Krish¬ 
nas urspriinglich nur die Verse umfaftten, welche in 
naherer Bezichung zu der Situation Ar junas stehen, und 
daft diese Darlegungen im Laufc dcr Zeit dann durch 
Einschiibe erweitert sind. Daft die Gita auftcr in ihrer 
heute allgemein anerkannten Textgestalt von 700 Stro- 
phen noch in einer anderen von 745 Strophcn bekannt 
war, behauptet eine indische Oberlieferung, und neuer- 
dings hat F.Otto Schrader 273 den Text einer kashmiri- 
schen Rezension herausgegeben, welche eine Anzahl von 
Versen aufweist, die der Vulgata fehlen. Er hat cs auch 
wahrscheinlich gemacht, daft die Vulgata bis zum Ende 
des 10. Jahrhunderts in Kashmir unbekannt geblieben 
war. Demselben Forscher verdanken wir auch die Ana¬ 
lyse eines angeblich 502 n. Ghr. verfaftten Gita-Werkes 
von Hansayogin, welches nicht nur mehr Verse als unserc 
Gita enthalt, sondern die Verse auch ganz anders an- 
ordnet. Es scheint daher sicher zu sein, daft die heutige 
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Vulgata cinen Text bietet, der erst im Laufe der Zeit 
allgemeineAnerkennung gefunden hat. Der anerkannte 
Text liegt jedenfalls schon dem Kommentar zugrunde, 
welcher dem grofien Shankara (um 800 n. Chr.) zuge- 
schrieben wird, einem Werke, das vielleidit aber nidit 
von ihm selbst, sondern von einem seiner Schuler her- 
riihrt. Unter diesen Umstanden ist anzunehmen, dafi der 
Text des Gedichtes mannigfache Veranderungen erfah- 
rcn hat, bevor er seine heute allgemein giiltige Form 
erhielt. 

Wiederholt ist der Versuch unternommen worden, 
eine „Urgit£“ zu konstruieren und zwischen alteren und 
jiingcren Bestandteilen des Lehrgedichts zu scheiden. 
Diese Versuche konnen meines Erachtens immer nur sub- 
jektive Oberzeugungskraft haben, da die Widerspriiche 
oder Gedankenspriingc, die den europaischen Gelehrten 
als Hinwcise dafiir dienen, daft der Text erweitert wor¬ 
den ist, von einem Inder vor 2000 Jahren gar nicht als 
solche empfunden worden zu sein brauchen. Der Hypo- 
these R. Garbes, den Grundstock der Gita habe ein in 
der ersten Halfte des 2. Jahrhunderts v. Chr. verfafites 
theistisches Sankhya-Werk der Bhagavatas gebildet, und 
dieses sei im 2. Jahrhundert n. Chr. in pantheistischem, 
vedantischem Sinne umgearbeitet worden, stehen nidit 
nur die von mir hier vertretenen Anschauungen liber das 
Vcrhaltnis von Sankhya 28 und Ved&nta entgegen,sondern 
auch das Faktum, dafi die europaische Vorstellung von 
der Gegensatjlichkeit von Theismus und Pantheismus 
in Indicn nie Geltung gehabt hat, da schon in den Upa- 
nishaden der Urgrund alles Seins oft als ein person- 
licher Weltenherr aufgefafit wird 29 . Fur unsere Dar- 
stellung ist cs im ubrigen ohne Belang, ob gewissen 
Tcilcn der Gita ein etwas hoheres Alter zukommt als 
anderen, da wir hier nur von der Git& in der Form zu 
handeln haben. in welcher sie heute vorliegt und das 
indische Geistesleben seit mindestens eineinhalb Jahr- 
tausenden tiefgreifend beeinflufit hat. Bis inwelcheZeit 
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sie oder der alteste Teil von ihr zuriickgeht, ist schwer 
zu bestimmen. Da sie Katha- und Shvet-Up. zitiert, auch 
eine Bekanntschaft mit dem Buddhismus zu verraten 
scheint, kann sie kaum friiher als im 4. Jahrhundert v. 
Chr. entstanden sein. Fur die lenten Jahrhunderte vor 
Beginn unsererZeitredinung spricht auch der Stil des phi - 
losophisdien Denkens, der in ihr zum Ausdruck kommt, 
und der so stark absticht von demjenigen, der in spaterer 
Zeit aufkommt. Wir werden daher kaum fehlgehen, 
wenn wir die Gita chronologisch an die Kath. und Shvet.- 
Up. anschliefien. 

Nadi der Git£ ist dcr eine All-Gott, der hochste Pu- 
rusha, der Urgrund von allem, was ist. Er ist mit einem 
Teil seines Wesens in allem enthalten (10,42), steht 
gleidizeitig aber als personlicher Weltenherr hoch liber 
allem. Er ist deshalb sowohl innerhalb wie aufierhalb 
aller Wesen da (13, 16), also immanent und transzen- 
dent,zugleich. Er ist der „Behalter des Alls" (11,18), 
das ihn umgibt wie eine Perlenkette (7, 7); zugleich aber 
durchdringt er alle Wesen, die in ihm ihre Wurzel haben 
(9,4). Geist (purusha) und Natur (prakriti) sind die 
beiden uranfanglichen ewigen (13, 19) Erscheinungs- 
weisen Gottes; sie werden auch als der „Kenner des 
Feldcs" (kshetra-jna) und ,,das Feld" (kshetra) bezeich- 
net (13, 1 ff). 

Gott manifestiert sich in der Welt also in zweifadier 
Weise: 1. als der eine Geist, das Bewufitsein, das den 
innersten Kern jedes Lebewesens ausmacht, und 2. als 
die eine Kraftsubstanz (prakriti, ,,Natur“, „Urmaterie“), 
die sich zur Vielheit aller feinen und groben stofflichen 
Vermogen (Denkorgane usw.) und Elemente entfaltet. 

Die Welt geht nicht unmittelbar aus dem Purusha 
hervor, sondern aus dem ,,Unwandelbaren“ (Akshara) 
einer niederen unpersonlichen Form Gottes. Das Akshara 
ist die hochste Statte Gottes (8, 21), das hohereUnoffen- 
bare (8,20), das Brahma (8, 3), in welches alsMutterschoS 
Gott den Keim legt, aus dem alle Wesen entstehen 
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(11, 3). Es wird andererseits aber auch der „kutastha“, 
d. h. ,,Eelsenfcststehende“ (12, 3; 15, 16) genannt. Es 
entspricht dcm Brahma der altcren Upanishaden inso- 
fern, als es cinerseits die Ursubstanz der Welt, anderer- 
scits aber auch das unpersonliche Geistige ist, iiber 
welches die Krlosungsuchenden meditieren (12, 3) und in 
welches sie bei der Erlosung eingehen (8, 11 u. 21). 

Dieses Unwandelbare ist die Ursache, aus welchem 
alles Wandelbare (kshara) hervorgcht. Das Wandelbare 
ist cinerseits das niedere Unwahrnehmbare (avyakta 8, 
20), die Natur (prakriti 9, 7), aus welcher die Korpcr 
und Organe aller Wescn im Wcge der Verdichtung 
cntstehen, und andererseits die Gesamtheit der inLciber 
eingegangenen Scelen. 

Aus dem niederen Unwahrnehmbaren, das auch als 
prakriti (Urform) bezcichnet wird, geht alles Wahr- 
nehinbare bei der periodischen Wcltcntstehung hervor, 
um beim periodischen Weltuntergang wiedcr in esein- 
geschmolzen zu werden (8, 18; 9, 7). Die Prakriti be- 
sitjt (nach 7, 4) acht Gestaltungcn: die fiinf Klemente, 
Verstand, Vernunft und Ichmacher; 13, 5 fiihrt hingegen 
als das ,.Eeld“ (kshetra) aufier dem Unwahrnehmbaren 
Vernunft, Ichmacher und den groflen Elementen (maha- 
bhuta) die elf (Erkcnntnis- und Tat-)Sinne, sowie die 
fiinf Artcn von Sinnesobjektcn auf, daneben aber noch 
Begicrde, Hall, Lust und Leid, den Zusammenhalt (san- 
ghata), Denken (cctana) und Festigkcit (dhriti Ausdauer, 
vcrgl. IS, 33 f). Die beiden Aufziihlungen sind wohl 
beide nicht als cine vollstandige Liste dessen, wozu sich 
die Prakriti cntfaltct, gemeint, sondern sollen nur eine 
ungefahre Vorstellung von alien den Daseinsfaktoren 
geben, zu welchen sich das niedere Unwahrnehmbare, 
d. h. die Prakriti wandeln kann. Die Prakriti hat drei 
Konstituenten oder Gunas (3,5; 13, 19), Sattva, Rajas, 
Tamas, von denen schon oben die Rede war und deren 
Auswirkungen 14,5ff; 17, I fT naher charakterisiert wer¬ 
den. Diese Gunas binden den Geist an denKorper (5, 14), 
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so daft der verblendete Mensch zu handeln glaubt und 
an der Welt und den Werken haftet; der Weise ist sich 
hingegen dessen bewuftt, daft das Geistige von allem 
was der Prakriti zugehort verschieden ist und daft nur 
die „Gunas in den Gunas wirken“ (3,28). 

Gott ist also die m a t c r i e 11 e IJrsache und Grund- 
lage von allem was ist; er offcnbart sich in besonderer 
Intensitat vor allem aber in dem, was schon, machtvoll 
und gewaltig ist. Denn dieses ist aus einem Teil des 
gdttlichen Glanzes (tejas) hervorgegangen. An inehrcren 
Stellen wird eine lange Aufzahlung von diesen Macht- 
entfaltungen (vibhuti) gegeben (10,20—40; 7,8—11; 
13, 12). Gott ist aber auch der Erhalter der Welt. Wah- 
icnd er durch seine ,,niedcre Natur“ (apara prakriti) 
die Substanz von allem ist, ist er durch seine „hohere 
Natur“ (para prakriti) die ewige Kraftquelle alles Le- 
bens (7,5). 

Gott ist auch die bewirkende Ursachc des Welt- 
geschehens. Mittelbar versteht sich dies schon aus dem 
System von selbst; denn wenn die „Kraftsubstanz“ 
(prakriti) durch ihre drei Gunas alles, was in der Welt 
vor sich geht, bewirkt (13,21) und eine Erscheinungs- 
form Gottes ist, ist Gott der einzige wahre Tater von 
allem. Die Idcntitat der gdttlichen Wundermacht(maya) 
mit dcr Kraftsubstanz, welche Shvet. Up. 4, 10 ausgespro- 
chen hattc, wird hier (7, 14) durch die Bezeichnung 
„guna-maya (aus den Gunas bestehend) fur die gott- 
Iiche Maya fcstgestellt. Die Tiitigkeit Gottes unterschei- 
det sich von der aller vergangliehen Wesen dadurch, 
daft Gott, da er ja alles hat und ist, ohne selbstisches 
Interesse handelt und ohne von den Werken (karma) 
gebunden zu werden (9, 9; 4, 14). 

Die Aktivitat Gottes tritt in der periodischen Schbp- 
fung und Vcrnichtung der Welt zutage, in ihrer Erhal- 
tung und Regierung; er lenkt aber auch das Dasein und 
Schicksal jedes cinzelnen. Im Herzen aller Wesen woh- 
nend, bewegt er sie durch seine Maya auf dcr Weltbuhne 
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wie die Figuren eines Puppenspiels (18,61). In Fort- 
fuhrung der schon in Kaush. Up. 3, 8 und Kath. Up. 
auftretenden Gedanken lehrt die Gita eine Predestina¬ 
tion (16, 1 ff): Gott fiihrt die Wesen von „gottlicher Be- 
stimmung“ (daivi sampad) durch seine Gnade zur Er- 
losung (18, 56—62), die von „damonischer Bestimmung 44 
stiirzt er immer wieder in damonische Mutterschofie und 
lafit sie in die tiefsten Tiefen herabsinken (16, 19f).So 
ist Gott letjten Endes selbst der Urheber von Wissen 
und Verblendung, welche die Seelen zum ewigen Heil 
oder zur Holle (16, 16) fiihren. 

Wie in den westlichen Religionen verbindet sich die 
Vorstellung von Gott als dem souveranen Beherrsdier 
der Welt, der selbst jenseits von Gut und Bose stehend, 
in freier Willkiir das Weltgeschehen lenkt, mit der Idee 
von Gott als dem absolut guten Wesen, das nidit nur 
die sittliche Weltordnung aufrecht erhalt, sondern wie 
ein Vatcr (9, 17; 11, 43) oder cin Freund (4, 3; 11, 44) 
den Menschen wohlwollend gcgcnubersteht, alle, die 
ihm crgeben sind, liebt (7, 17; 12, 14 ff) und selbst die 
Sunder erlost (9, 30). 

Gott, der Erhabene (Bhagavat) tritt in der Gita in 
menschlicher Gestalt als Krishna auf. Krishna gilt als 
ein Avatara, als eine irdische Herabkunft des Vishnu; 
Krishna wird in unscrem Gedicht aber nur an zwei 
Stcllcn (11,24 und 30) als Vishnu angeredet, wahrend 
in dem einzigen, anderen Vers, an welchem der Name 
Vishnu crscheint (10,21) Vishnu nur an derSpitje einer 
Aufzahlung als einer der Adityas genannt wird. Die 
Lehre von den Avataras wird 4, 7 erwahnt; es hcifit 
dort, daff Gott in jedem Weltalter sich selbst „aus sich 
cntlafit 44 und in irdischer Gestalt geboren wird, um die 
Guten zu schuhen und die Bosen zu verniditen. Es ist 
begreiflich, dafi die vishnuitischen Sekten auf Grund 
dieses Zusammenhangs zwischen den Lehren der Gita 
und dem Glauben an Vishnu-Krishna das Werk als cine 
heilige Schrift ihrer Gemeinde in Anspruch nehmen. 
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Sie konnen sidi dabei auf das Mahabharata selbst be- 
rufen, in welchem XII, 350, 8 ff die von Krishna dem 
Arjuna vor der grofien Schlacht verkiindeten Lehren 
als fur die Vishnuglaubigen mafigeblich bezeichnet wer- 
den. Gleichwohl tragt die Gita keinen eigcntlidien sek- 
tarischen Charakter. Denn sie bckampft nicht die Lehren 
der Sdiulen, welche Shiva oder einen anderen Gott als 
den Weltenherrn betrachten, sondern lehrt, dafi audi 
die Verehrung anderer Gotter zum Heil fuhren kann, 
da alle Kulte letjten Endes dem einen Gott geweiht sind 
(4, 11; 7, 21 f; 9, 23 f; 17, 3 f); in den Sdiilderungen der 
Manifestationen des „Erhabenen“ werden daher die 
verschiedensten Gottheiten als Machtentfaltungen des 
einen Weltenherrn aufgefiihrt (10, 21 ff; 11,39). Be- 
merkenswert ist auch, daft die Gita keine speziell vish- 
nuitischen Theorien iiber die Ersdieinungsweisen des 
hodisten Wesens enthalt, obwohl die Lehre von den 
Vyuhas an anderer Stelle im Mahabharata vorkommt. 
Mag nun die Gita urspriinglich in sektarischen Kreisen 
entstanden sein oder nicht, feststeht jedenfalls, dafi sie 
schon friihzeitig auch von den Meistern als eine heilige 
Schrift angesehen worden ist, welche einen interkonfes- 
sionellen Monotheismus vertraten, wie der Verfasser der 
Brahma-Sutren und wie Shankara. Selbst Shivaiten 
haben zur Gita Kommentare geschrieben und ihre Leh¬ 
ren von ihrem Standpunkt ausgelegt, so der grofie 
Abhinavagupta (um 1000 n. Chr.); sie berufen sich dabei 
darauf, dafi Krishna nach dem Mahabharata (XIII, 14) 
von Upamanyu in den Shivaglauben eingeweiht wor¬ 
den sei. 

Die Belehrungen, welche die Gita iiber das Wesen 
Gottes erteilt, dienen einem praktisdien Zwedc: sie sollen 
die Gewinnung der Erlosung ermoglichen. Obwohl die 
Ansdiauung von der Allmacht und der Alleinwirksam- 
keit Gottes und die Pradestinationstheorie strengge- 
nommen eine Heilslehre unnotig oder uberflussig madien 
wiirden, beschaftigt sich die Git& eingehend mit einer 
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solchen, und dies mit vollem Recht, denn alle grofien 
icligioscn Systeme haben sich durch die dem Denken 
unldsbare Antinomic, die zwischen den Oberzeugungen 
von der Allmacht Gottes und der Willensfreiheit des 
Mcnschen besteht, nicht anfechten lassen. Wie die LJpa- 
nishaden lehrt auch die Gita, daft der vedische Werk- 
dienst nicht zur Erlosung fiihrt, sondern nur vorberei- 
tcnden Wert hat. Die Erlosung selbst wird vielmehr 
durch die intuitive Erkenntnis des lenten Seinsgrundes 
herbeigefuhrt. Neben dicsen Heilsweg tritt in der Gita 
noch ein anderer, der der innigen Gottesergebenheit 
(bhakti). In der Hetonung des Wertes dieser bhakti liegt 
das eigentlich Neue, was die Gita bietet; sie empfiehlt 
diese „leichte Methode“ alien dencn, welche zu schwach 
sind, den schwierigen Pfad der meditativen Erfassung 
des Absoluten zu beschreiten. Der Zweiheit der Heils- 
wege (3, 3) entspricht auch eine Doppelheit der religiosen 
Praxis. Neben dem alt-iiberkommenen Weg der quieti- 
stischen Weltentsagung tritt der Weg des von egoisti- 
schen Wiinschen freien, pllichtgemaften Ilandelns, wel¬ 
ches allcs Gott anhcimstellt (3, 7 ff; 4, 22; 5, 2 f; 9,27; 
IS, 211). Dieser sogenannte karma-yoga wird 5,2 ge- 
radezu als das bessere I leilsmittcl empfohlcn. Es machen 
sich hicr dieselben Tendenzen geltend, die im Buddhis- 
mus das Aufkommcn der mahayanistischen Laienfrom- 
migkeit bcgiinstigt haben. 

Von der Erlosung als dem hbchsten Ziel, das im Stu- 
fengang vieler Wiedergeburten zu erreich^n ist (7, 19) 
wird zwar viel gesprochen, doch sind die Angaben liber 
den Zustand, den der Erldste nach seinem Tode erreicht, 
so wenig konkret, daft die indischcn Erkliirer sie in der 
verschicdcnstcn Weisc ausgelegt haben. Nach den einen 
besteht die Erlosung in einem volligen Aufgehen der 
Einzclsccle in der Allsecle, nach den anderen nur in 
eincr engen Yerbindung mit Gott, wobei aber die Indi¬ 
vidualist des Erlosten erhalten bleibt. Gegeniiber den 
Versudien, die verschiedenen Aussagen des Tcxtes auf 
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cinen Nenner zu bringen, haben schon indische Theo- 
logen darauf hingewiesen, daft die Gita nicht eine, 
sondern zwei Formen der Erlosung kennt, welche den 
beiden Hcilswegen entsprechen. Die Yogis, welche ihre 
Sinne ziigelnd, Gleichmut iibend und sich am Wohl aller 
Wesen freuend das Unwandelbare (akshara) verehren 
(12, 3 f), gehen in das akshara ein (8, 11 und 21), in das 
Brahma (5,6; 6,27 f). Dieses Einswcrden mit Gott in 
seine niedcre Form wird als Brahma-nirvana bezeichnet 
(2, 72; 5, 24 ff, vergl. 5, 6; 6, 27 f), denn Brahma wird in 
der Gita meist nur als Terminus fur die unpersonliche 
Seite des Weltenherrn gcbraucht. Diejenigen hingegen, 
welche dem Purusha in liebender Hingabe dienen und 
ihm alle ihie Werke anheimstellen, gelangen zum Pu¬ 
rusha (8, 10 und 22; 12, 6). In welcher Weise der Erloste 
mit dem Weltenherrn vcreinigt wird, wird nicht naher 
ausgcfiihrt. Wenn es 7,23 und 9,25 heiftt, ,,die Ver- 
ehrer der Gotter gehen zu diesen ein, meine Verehrcr 
zu mir“, so kann damit wegen der Analogic die be- 
wuftte Fortdauer der Individuen bei Vishnu gemeint 
scin, doch ist dieser Schlufi nicht zwingend. Sehr auf- 
fallend ist, daft sich in der Gita nirgends cine Schilde- 
derung des Paradieses Vishnus und der dort dem Er- 
lostcn winkenden Freuden findet: Da nur davon die Rede 
ist, daft der Erloste in Gottes Existenz (bhava) eingeht 
(8, 5) und ihm gleichartig wird (sadharinyam 5gata), 
scheint eher an ein volligcs Verschmelzen gedacht zu 
werden. Das Eingehen in den Purusha ist nicht nur ein 
hoheres Ziel (15, 17) als das Einswerden mit dem Aksh¬ 
ara, sondern es ist auch leichter erreichbar (12, 5). Die 
IJnterschcidung der beiden Erlosungszustande entspringt 
offenbar dem Wunsche, das von der Tradition gelehrte 
Versinken im unerkennbaren Absoluten festzuhaltcn, 
ihm aber das neue theistischc Ideal uberzuordnen. Die 
spatere vishnuitischen Theologen (Vallabha, Caitanya) 
haben diese Ansdiauung bewahrt, indem sie das Akshara 
als die Vishnu umgebende Glanzsphare auffassen, iiber 
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welche diejenigen nidit herauskommen konnen, wel- 
chen die Liebe zum personlichen Weltenherrn fehlt, 
die allein dessen Gnade verbiirgt. Das Vereintwerden 
mit Gott ist nach ihnen aber nidit im Sinne einer vol- 
ligen Wesensidentitat aufzufassen, sondern bedeutet nur 
das enge Verbundensein der Erlosten mit Gott und die 
Teilnahme an scinen Spielen in seiner himmlisdien Welt. 
Das „sadharmya“ wird (14,2) nidit als „Wesensidenti- 
tat“, sondern als qualitative Glcichheit, also als Wesens- 
ahnlichkeit erklart. Von einem editen „bhakta“ (Gott- 
ergebenen) wird das Leben in enger Gemeinschaft mit 
Gott schon dcshalb einer volligen Einswerdung mit ihm 
vorgezogen, weil eine intensive Liebe zu Gott nur mog- 
lich ist, wenn cr dem sie ausiibenden als ein anderes 
Wesen gcgenubersteht. Die Annahme einer individuellen 
Existenz, welche mit Denken, Wollen und Fiihlen ver- 
bunden ist, wiirde es nadi den philosophisdien Voraus- 
setyungen dcr Gita natiirlidi notwendig machen, daft die 
Seelen mit einem feinen Leibe und mit fcinen Organen 
versehen sind, wic ja die spateren vishnuitischen Er- 
kliirer lehrcn, dafi die Seele des Erlosten einen nur 
aus Denken bestehenden (cinmatra) oder immateriel- 
len, nicht naturlichen (aprakrita) Korper annehmen 
konnc 30 . Von all dem finden wir in der Gita nidits. Sie 
lalk viclmehr das Wie der Vercinigung der Erlosten 
mit dem All-Gott im Dunkel und stellt es so gewisser- 
mafien dem Lescr anheim, sidi den Zustand des Erlos¬ 
ten in dicser oder jener Weise auszumalen.- 

Hierin und in vielfaltiger anderer Hinsicht zeigt sich, 
dafi die Gita nicht eine schulmafiige, in jedem Punkt 
ausgcwogene Darstellung eines in sich scharfumrissenen 
philosophisdien Systems sein will, sondern eine begei- 
stcrtc poctisdic Darlegung von Gedanken der verschie- 
denstcn Art, welche das Verhaltnis des Endlichen zum 
Unendlichen in seinen mannigfaltigen Formen zum Ge- 
genstand haben. 

In geistesgesdiiditlicher Hinsicht zeigt die Gita ein 
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Doppelantlitj. Auf der einen Seite stellt sie die Voll- 
endung der Gedankenwelt der mittleren Upanishaden 
dar. Dariiber hinaus aber ist sie andererseits auch die 
Wegbereiterin neuer Anschauungen. Indem sie der 
Bhakti, der ergebungsvollen Liebe zu dem personlichen 
Weltenherrn einen beherrschendcn Platj in der Erlo- 
sungslehre anweist, eroffnet sie dem philosophischen 
Denken neue Horizonte. Wohl hatte der vedische Arier 
bereits in den Hymnen des Rigveda zu den Gottern in 
kindlicher Weise seine Zuflucht genommen und sie um 
Befreiung von Siindenschuld angefleht, wohl hatte schon 
die Shvetashvatara-Upanishad in ihren Schlufiversen die 
bhakti als Mittel zur Heilsgewinnung empfohlen, aber 
erst die Gita hat diesem Gefiihl der inbriinstigen und 
vcrtrauensvollen Gottesliebe eine zentrale Stellung im 
Bereich des Heilsgeschehens gegeben. Indem sie neben, 
ja {iber den Weg des Wissens (jnana-marga) den Weg 
der emotionalen Ergebenheit gegen den Weltenherrn 
setjte, wurde sie zum Ausgangspunkt fiir eine in der 
ganzen Folgezeit unendlich fruchtbare Entwicklung, die 
nicht nur den religiosen Glauben der Inder in mannig- 
fadier Weise bereichert, sondcrn auch die Ausbildung 
zahlreicher neuer Systeme ermoglicht hat. 

d) Dieanderen heiligenSchriften 

Die behandelten alteren und mittleren Upanishaden 
und die Bhagavad-Gita sind die wichtigsten Texte, in 
welchen die Lehren des Vedanta ihre Ausbildung ge- 
wonnen haben; sie werden deshalb von alien Vedanta- 
Schulen bis heute als hochste Autoritaten verehrt. Neben 
ihnen gelten nun aber noch eine grofie Anzahl von 
anderen Sdiriften als mafigeblich, wclchc weder ihrcm 
Alter nodi ihrem Inhalt nach so hodi gestellt werden. 
Es sind dies zunachst eine grofie Zahl von Upanishaden, 
die zwar den Anspruch darauf eiheben, dem Atharva- 
veda zugeredinet zu werden, die aber im Gegensatj zu 
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den bisher besprochenen sich keiner allgemeinen An- 
erkennung erfreuen. Diese Upanishaden behandcln teils 
ahnliche Themen wie die iilteren und mittleren, indem 
sic allgcmcine Vcdanta-Gedanken iiber das Brahma 
zurn Ausdruck bringen, teils sind sie speziell der Dar- 
stellung der Weltentsagung und des Yoga gewidmet. 
Andere wieder tragen ein ausgcsprochen sektarisches 
Gepriige und propagieren den Kult des Vishnu, Shiva 
odcr der Shakti. Die Entstehungszeit dieser Geheim- 
lchren ist meist schwer feststellbar, manche von ihnen 
scheinen nur wenige Jahrhunderte alt zu sein. 

Einen literarischen Niederschlag haben Vedanta- 
Lehren auch in zahlreichen Werken der heiligen Ober- 
liefcrung (Smriti) gefunden, die nicht wie die Upani¬ 
shaden als Bestandteile der gottlichen Offenbarung gel- 
ten, sondern mythischenSehcrn derVorzeit zugesdirieben 
werden. So enthalten die Rechtsbiicher (Dharma-shastra) 
dcs Manu und des Yajnavalkya, die Vishnusmriti und 
andere Tcxte dieser Art Partien, in denen philosophische 
Eehren auseinandergesct$t werden. Dem Riesenepos 
Mahabharata sind aulJer der Gita noch cine Reihe kiir- 
zerer odcr langerer didaktischcr Abschnitte einverleibt 
worden, zahlrciche von diesen bilden den Kapitel 174 
bis3(>7 des 12. Buches umfassendcn Mokshadharma (Er- 
losungslehre), ein Quodlibet von Erortcrungen der ver- 
sdiiedcnsten Art, das ungefiihr den zehnfachen Umfang 
der Gita hat. Mannigfache Unterweisungen iiber Meta- 
physik und Ethik bieten auch die Puranas und schliefi- 
lich die Againas und Tantras. 

Diese gewaltigen Schril teninassen, die bisher zum Teil 
noch nicht eingehend durchforscht sind, verarbeiten ein 
leiches Material sehr verschiedener Herkunft und sehr 
vcrschicdenen Wertes in unsystematischer Form. Wenn 
auch vieles in ihnen nur den popularen Widerhall von 
Gedanken darstellt, die anderwarts einen besseren und 
strcngcren Ausdruck gefunden haben, sind sie doch als 
Quelle fur unsere Kenntnis der Geschichte des indischen 
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Denkens nicht ohne Bedeutung. Denn erstcns zeigen sic 
die ungeheure Fruchtbarkeit des indischen Geistes und 
weiterhin enthalten sie keimhaft Ideen, die spatei von 
der systematischen Philosophic aufgenonuncn und weiter 
ausgebildet werden, wie der Abschnitt iiber die Philo¬ 
sophic der Sekten zeigen wird. 

c) Die Brahma-Sutras 

Die Vcdantins griindeten ihre Lehren, wie wir sahen, 
auf eine grofie Zahl von heiligen Schriften, in denen 
eine Fiille von verschiedenartigen Anschauungen zum 
Ausdruck kamen. Im Zcitalter der Systcmatisicrung der 
philosophischen Anschauungen ergab sich daher die Not- 
wendigkeit fur ein autoritatives Werk, das in Form 
eines Leitfadens (Sutra) den Weg zur richtigen Aus- 
legung dcr maftgeblichen Schriftstellen wies und die 
zerstreuten Einzelaufterungen der heiligen Tcxtc zu 
einem ’zusammenhangenden Ganzen zusammenschloft. 
Ein solcher Leitfaden liegt in dem Brahma-Sutra vor, 
als dessen Verfasser dcr Weisc Badarayana („Nach- 
komme des Badari“) gilt, der mit dem sagenhaften 
Vyasa (S. 96) indentifiziert wird (eine Oberlicferung, 
die zuerst bei Vacaspatimishra um 850 n. Chr. nachweis- 
bar ist 31 ). Da in dem Werk aber schon die Lehren spat- 
buddhistischer Systeme und dcs atheistischen Sankhya 
kritisiert werden, kann es in seiner heutigen Form nicht 
vor den ersten Jahrhunderten nach Beginn unserei^Zeit- 
rechnung entstanden sein. Wahrscheinlich gcht ihm cine 
altere, uns nicht erhaltcne Literatur voraus, denn in ihm 
werden die Ansichten einer grofieren Zahl von Meistern 
angefuhrt, welche iiber cinzelnc wichtige Punkte der 
Metaphysik und Heilslehre verschiedcne Standpunkte 
vertraten. So schcinen nach 1,4,21 iiber das Vcrhiiltnis 
der Einzelseele zum Allgeist drei verschiedene Thcorien 
bestanden zu haben: nach Kashakritsna sind sie mit- 
einander absolut identisch, nach Audulomi sind sie bis 
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zum Eintritt der Erlosung voneinander vollig versAie- 
den und nadi Ashmarathya waltet zwisAen ihnen ein 
Verhaltnis, das spater als „bhedabheda“ bezeiAnet wird: 
die Seelen sind zwar gottliAen Wesens, aber niAt mit 
Gott identisA. Es sAeint, daft es die AbsiAt Badara- 
yanas war, durA Zusammenfassung und Erorterung der 
Lehren, welAe bisher aufgestellt waren, zur Fixierung 
einer definitiven Lehre zu gelangen, welAe das Brahma 
als die matericlie und bewirkende UrsaAe alies Exi- 
stiercnden und als den Urgrund der Einzelseelen an- 
erkennt, jedoA annimmt, dafi die Erlosten ewig als 
individuelle Geistwesen fortleben. 

Das Verstandnis des wahren, urspriingliAen Sinns der 
Brahma-Siltraswird nun aber sehr ersAwert, jateilweise 
unmogliA gemaAt dadurA, daft seine in vier Kapitel 
von je vier AbsAnitten eingeordneten 555 Aphorismen 
zumeist nur aus wenigen, oft vollig niAtssagenden Wor- 
tern bestehen, aus denen siA ohne die Erlauterungen 
durA cinen Lehrer oder eincn Kommentar niAts ent- 
nehmen liiftt. Offcnbar hatte der Verfasser niAt den 
WunsA, den wcscntliAen Inhalt seines Systems in kur- 
zen Schlagworten zusammenzufassen, sondern er 
wollte ledigliA Stichworte geben, welAe dem bei 
einem Brahmanen die Geheimlehre Studierenden als 
GedaAtnisstiit*e dienen, den Auftenstehenden aber dun- 
kel bleiben sollten 32 . 

Bei dieser Lage der Dinge ist es begreifliA, dafi uber 
die wahre Lehre Badarayanas und den Sinn der ein- 
zelnen Sutras bereits in alter Zeit in Indien Unklar- 
heiten bestanden und dafi friihzeitig Kommentare zu 
dem ratselhaften und gerade deshalb hoA angesehenen 
Werkc gesArieben wurden. Leider sind uns die alteren 
ErliiuterungssAriften niAt erhalten, wir kennennurdie 
Namen von Verfassern von solAen und gelegentliAe 
Zitate 33 . Der Grund hierfiir ist darin zu suAen, daft die 
um 800 n. Chr. von Shankara vollzogene Umbildung des 
Vedanta, von der weiter unten die Rede sein wird, die 
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alteren Kommentare als nicht mehr zeitgemafi crscheinen 
liefi, so daft sie allmahlich nicht mehr kopiert und durch 
Shankaras „Bhashya“ verdrangt wurden. Die von B&- 
darayana selbst vertretene Lehre von der Evolution der 
Welt aus dem Brahma und von der relativen Selbstan- 
digkeit der Einzelseelen ist aber nach Shankaras Auf- 
treten noch von Kommentatoren dargelegt worden, so 
'namentlidi von Bh&skara (10. Jahrhundert). Dicser den 
illusionistisdienTheopantismus des Shankara ablehncnde 
„altere“ Vedanta fand in der Folgezeit seine Fort- 
setjung in den Vedanta-Systemen der vishnuitischen und 
shivaitischen Sekten, weldie im Gegensa^ zu Badara- 
yana und den ganzen alteren Kommentaren bis cin- 
sdiliefilich Bhaskara das Brahma mit dem von ihncn 
verehrten personlichen Gott gleichsetjen. 


f) Die Anfange des M&yA-v&da 

Der ganze altere Vedanta hatte in der Welt eine 
reale Entfaltung des Brahma gesehen, ihr aber eine ge- 
ringere Dignitat als dem ewigen, geistigcn Absoluten 
zugesprochen. Yajnavalkya hatte auch schon gelehrt, dafi 
die Vielheit nur im Zustande des Wachens und Trau- 
mens vorhanden ist, wahrend sie im Tiefschlafe und in 
der Versenkung aufgehoben wird. Die Shvetashvatara- 
Upanishad und die Gita hatten die Wunderkraft (maya) 
Gottes als dasjenige bezeichnet, was bewirkt, daft sidi 
das All-Eine zu einer Vielheit umgestaltet und daft das 
Einzelwesen sich dessen nicht bewuftt ist, daft alles 
Existierende in Gott eine Einheit bildet. In den jiinge- 
ren Upanishaden, im Mahabharata und in den Puranas 
spielt die Maya-Idee eine immer bedeutendere Rolle, 
wobei namentlich auch das subjektive Moment in ihr, 
das Verblendetwerden der Seele durdi die May& immer 
starker betont wird. So heiftt es Maitri Up. 4,2 von dem 
Unerlosten, daft er wie ein vom Rausditrank Berausdi- 
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ter, wie ein in ein Blendwerk Vcrstrickter ist, der im 
TraumschlafTrugbilder (maya) sieht. ImMokshadharma 
(Mbh. XII, 180,38) wird von den Angehorigen der nied- 
rigsten Kasten gesagt, ihre Verblendung (maya) sei so 
grofi, dafl sie sich dieser ihrer verachtlichen Existenz 
noch freuen und nicht gewillt sind, sie aufzugeben und 
341,45 sagt Narayana, als er sich dem Narada zeigte: 
„Wenn ich wollte, konnte ich augenblicklich wieder ver- 
schwinden; nur als ein Scheinbild (maya) habe ich ge- 
schaffen, was du von mir siehst.“ Im Vishnu-Purana 5, 

1, 70 wird von der Gottin Yoganidra (Yoga-Schlaf), der 
grofien Maya Vishnus gesprochen, durch welche die 
ganze Welt verwirrt wird, da sie das Nichtwissen (avi- 
dya) ist. Die Maya-Konzeption enthalt also schon eine 
Reihe von Vorstellungen, welche den Boden fur einen 
erkenntnisthcoretischen Idealismus vorbereiten helfen. 
Ein soldier hat im Vedanta, soweit wir wissen, seine 
wissenschaftlichc Formulierung erst im 8. Jahrhundert 
erhalten, und zwar sind es unleugbar die Einfliisse der 
buddhistischcn Philosophic gewesen, weldie seine Aus- 
bildung ausldstcn. Das alteste uns bekannte Vedanta- 
Werk, welches die Welt fiir eine Illusion erklart, sind 
die „Karikas“ (Lehrstrophen) des Gaudapada zur Man- 
dukya-IJpanishad. flier wird (2,4) gelehrt: Die Dingo, 
die imTraum wahrgenommen werden, sind unwirklich; 
ein absoluter llnterschicd zwischen den Wahrnehmun- 
gen im Traum und im Wachzustande besteht nicht, folg- 
lich hat auch das vom Wachenden wahrgenommene All 
keinen hoheren Realitiitswert als ein Traum. Die viel- 
heitlichc Aufienwelt ist deshalb nur eine triigcrische Vor- 
stellung eines noch nicht geistig Erwachten; auf einer 
hoheren Bewufltseinsstufe schwindet der ganze illu- 
sorischc Unterschied (bheda) von Subjekt und Objekt 
(3, 35). Tatsachlich existiert nur der all-eine Gott (deva 

2, 12 und 19), der Atman, und alle Vielheit ist nur eine 
Maya, durch welche er sich selbst etwas einbildet. So 
wie es in Wahrheit nur einen unendlichen Weltraum 
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gibt, dieser aber in den Einzelraumen verschiedener 
Topfe usw. verteilt erscheint, so gibt cs nur cinen Atman 
in alien Einzelwesen (3, 3), und so wcnig wie der Welt- 
raum davon affiziert wird, wenn die Topfe schmutjig 
sind oder zerbrechen, so wenig ist der Atman dem Leid 
und der Verganglichkeit der Individuen unterworfen. 
Fiir das eine ewige Geistige gibt es keine Spaltung in 
verschiedene Subjekte und Objekte, kcin Worden und 
Vergehen, keine Aufeinanderfolge von Ursachc und 
Wirkung, kein Umherwandern im Sansara und kcin 
Befreitwerden von ihm, sondern es ist ewige selige 
Gegenwart. Durch Yoga-Obungen soli der Wcise dicse 
Erkenntnis praktisch verwirkliehen, dann wird er sich 
dessen bewuftt, daft alle Vielheit nur auf irregeleitetcm 
Denken beruht und daft sein wahrcsSelbst in Wahrhcit 
von Urbeginn her nichts anderes als das ewig ruhige 
unbewegte Erkenntnislicht ist. 

Gaudapada zieht zwar in scincm von holier Bcgeiste- 
rung getragenen Gedicht zur Begriindung dcr Lehre von 
der „Nicht-Zweiheit“ zahlreiche Upanishadcn-Stellcn 
heran, die Verwendung vieler buddhistischer Ausdruckc 
(dharma, adi-buddha usw.) und vieler Bildcr, die in 
Mahayana-Werken vorkommen, zeigt aber, daft hier 
versucht wird, die Ergebnisse der buddhistischen Speku- 
lation fur den Vedanta nutybar zu machen. Tatsachlich 
weicht sein Standpunkt ja auch vollig von dem Bada* 
rayanas ab, der eine reale Umwandlung (parinama) des 
Absoluten zur Welt lehrt, wahrend Gaudapada alle Viel¬ 
heit als einen „vivarta“ ansieht, als eine Scheinmani- 
festation eines unveranderlich beharrenden Sciendcn. 


g) DieLchrcShankaras 

Shankara (angeblich 788—820), der Schuler von Gau- 
dapadas Schuler Govinda, hat die Lehre Gaudapadas zu 
einem grofiartigen System ausgebaut, indem cr ihre 
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Grundidee, von dem all-einen Geist, der infolge der 
Maya als eine Vielheit erscheint, als den wahren inhalt 
der Upanishaden, der Gita und der Brahma-Sutras dar- 
zulegen suchte. In seinem grofien Kommentar zu B£da- 
r&yanas Werk unternimmt er es, alle Stellen aus den 
heiligen Schriften, die bei Verwendung oft redit ge- 
wagter Interpretationskiinste in diesem Sinne verstan- 
den werden konnen, als die „hochste Wahrheit 44 ins Licht 
zu stellen. Dies war in vielen Fallen nicht schwer, denn 
viele Ausspruche der alten Seher iiber die Geistigkeit 
des Atman, iiber seine Unerkennbarkeit, iiber die un- 
bewegte Ruhe, in der er verharrt, und iiber die Gering- 
wertigkeit der iliichtigen Welt des Wandels gegeniiber 
dem einen Ewigen stimmen ja mit seinen Anschauungen 
iiberein oder enthalten die Keime von diesen. Vieles 
was in den alten Texten gesagt wird, setjt hingegen 
die reale Existenz einer Vielheit voraus, so wenn in 
mythischer Weisc davon gesprochen wird, daft die Welt 
aus dem Atman hervorgegangen ist und daft der tman 
sie rcgiert, oder wenn von dem Verhaltnis von Seele 
und Leib, von der Wiedergeburt in neuen Daseins- 
formen, vom Karma oder von den Wegen die Rede ist, 
welche zur Erlosung fiihren. Da fur Shankara als ortho- 
doxen Brahmanen selbstverstiindlich jedes Wort des 
Veda und der heiligen Oberlieferung die lautere Wahr- 
heit enthalt und die hochste Autoritat besitjt, konnte er 
diesen mit seiner Lehre nicht harmonierenden Stellen 
nicht ihre Giiltigkeit absprechcn. Den Ausweg aus dieser 
Schwierigkeit bot die bereits vom Mahayana vielfach 
mit Erfolg verwendete, auch von Gaudapada (4, 74) an- 
gedeutetc Theorie, daft es aufter der hochsten Wahrheit 
nodi eine niedere gibt, welche zwar an sich im hochsten 
Sinne keinen Anspruch auf absoluten Wert erheben 
kann, der aber insofern eine bedingte Giiltigkeit zu- 
kommt, als sie zur hochsten Wahrheit hinfiihrt. Nach 
Shankara vertreten also die heiligen Schriften nebenein- 
ander zwei Standpunkte: den Standpunktdesempirisdien 
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Welttreibens (vyavahara), der das Entstehen der Welt 
aus dem Brahma und das Umherwandern von Geist- 
monaden lehrt, und den der hochsten Rcalitat (para- 
martha), fiir den es kein Werden und koine Vielheit, 
sondern nur das" cine, unveranderliche Brahma gibt. 
Die Wurzeln dieser Vorstellung von der ..zweistufigen 
Wahrheit" liegen schon in der Unterscheidung zwischen 
der „niederen“ und „hohercn Wissenschaft“ (para und 
apara vidya) vor, welche Mund. Up. 1, 1,4 f zuerst 
auftritt, so dafi also Shankara seine Theorie von der 
absoluten und der relativen Wahrheit auf die Upani- 
shaden selbst zu griinden in der Lage war. 

Eine Darstellung von Shankaras zweistockigcm Lchr- 
gebaude wird dadurch erschwcrt, dafi unter Shankaras 
Namen eine gewaltige Zahl von Schriftcn umlaufen, 
die kaum alle von ihm geschrieben sein konnen, selbst 
wenn er alter als zweiunddreifiig Jahre geworden ist, 
wie die Tradition behauptet. Er soli namlich nicht nur 
Kommentare zu den Upanishaden, der Gita und den 
Brahma-Sutras, sondern auch zahlreiche philosophische 
Traktate, religiose Gedichte, Gdtterhymnen und tantri- 
sche Werke verfafit haben. Wahrscheinlich haben vicle 
von diesen Werken nicht ihn selbst zum Urheber, son¬ 
dern sind aus seiner Schule hervorgegangen. Eine sichcre 
Entscheidung dariiber, was von ihm selbst herriihrt, was 
von anderen unter seinem Namen geschrieben worden 
ist, ist bei dem gegenwartigen Stande der Shankara- 
Philologie noch nicht moglich. Eine Beschrankting auf 
das, was er in dem wohl zweifellos von ihm verfafiten 
Brahma-Sutra-Kommentar sagt, ist aber fiir die Kennt- 
nis seiner Lehre auch wieder nicht ausreichcnd, weil 
manche Probleme dort nicht behandelt werden, die in 
anderen Kommentaren und Werken eine ausfiihrlicherc 
Darstellung erfahren. Bleibt die Frage, welche Stellung 
Shankara zu vielen Einzelpunkten der Upanishaden- 
Philosophie eingenommen hat, auch offen, so zeidinen 
sich dodi die grofien Linien seiner Weltanschauung 
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mit ziemlicher Klarheit ab; in Folgendem sei versucht, 
sie kuiz zu umreifien. 

Das Einzige, an dessen Existenz man nicht zweifeln 
kann, ist das Selbst. Denn dieses ist die Voraussetjung 
aller Erkenntnis. Wenn man sagt: „Ich bin es, der das 
gegenwartige Sein erkennt, der das vergangene er- 
kannte und der das zukiinftige erkennen wird‘\ so liegt 
in diesen Worten, daft, wenn auch der Gegenstand des 
Erkennens sich andert, der Erkennende selbst sich nicht 
wandelt, weil er in Vcrgangenheit, Gegenwart und Zu- 
kunft ist. Sein Wescn ist also ewige Gegenwart 34 . Da 
das Selbst allcin nicht in Abrede gestellt und nicmanden 
durch Beweise beigebracht werden kann, ist es die eine 
unvergangliche Grundlage von allem; dieses Selbst ist 
das Brahma. Es ist seinem Wesen nach reines Erkennen, 
unwandelbar und nicht durch Worte zu definieren. Da 
es der Zeuge (sakshin), d. h. das Sub jckt aller Erkennt¬ 
nis ist, kann cs nie zum auftcren Objckt derselben wer¬ 
den. Die einzige Muglichkcit, es zu erfassen, bietet die 
religiose Versenkung; in ihr wird sich der Weise seiner 
Identitat mit dem all-eincn, iiber alle Vielheit und allcs 
Ixid erhabenen Geistc bewuftt, dem einzig wahres Sein 
zugesprochcn werden kann. Die in den Momentcn der 
Weltentriicktheit vollzogenc Einswerdung mit dem Ab- 
soluten gcht in unbewubtem Zustande auch im Tiefschlaf 
vor sich, bleibt aber hier ebenfalls nur ein voriibergehen- 
derZustand, da jedem Schlafe wieder ein Erwachen zur 
Welt der Vielheit folgt. Das Ziel des Vedanta kann 
cs daher nur sein, die Identifikation des Einzel-Ich mit 
dem ens realissimuin zu einer bewufiten und dauernden 
zu machcn. Dies ist moglich, wenn auf Grund des Stu- 
diums der vedischen Texte und der das Wesen des 
Brahma darlegcndcn anderen heiligenSchriften dietheo- 
retischen Vorausetjungen fur die Erkenntnis geschaffen 
worden sind und wenn das so gewonnene Wissen durch 
geistige Obungen und eine ihm angepafite Lebensfuh- 
rung zu einem allcs Denken, Wollen und Tun des Men- 
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schen bestimmenden, fest in ihm verwurzelten Besity 
gcmacht wird. Vier Erfordernisse miisscn bei dem erfullt 
sein, der dieses hohe Ziel erreichen will: 1. er muft 
unterscheiden konnen zwischen dem Ewigcn und dem 
Niditewigen, 2. er mufi auf jeden Lohn iin Diesseits 
wie im Jenseits verzichten, 3. er niufi ruhigcn Gemutes 
sein, sich selbst beherrschen, den Sinnesgeniissen ent- 
sagen, die Miihsale des Lebens geduldig crtragcn, seinen 
Geist zu stiller Betrachtung sammeln konnen und vom 
Glauben an die Wahrhcit erfiillt sein und schlieftlich 
4. er mull all sein Verlangen auf die Erlosung aus dieser 
leidvollen verganglichcn Existenz richten. 

Der Vedanta ist dcmnach nicht eine rein thcoretische 
Angelegenheit, ein Versuch, die Riitsel der Welt zu er- 
klaren, sondern eine praktische Lehre, die zum Heil full- 
ren will. Das Heil, das in der Erlosung von den Banden 
der vielheitlichen Wirklichkeit bestcht, kann nur schritt- 
wcise errcicht wcrden, weil die Kluft zwischen den Er- 
lebnissen in der empirischen Welt und der in dcr gcisti- 
gen Vertiefung gewonnenen Erfahrung von der Einheit 
mit dem Weltengrunde zu grofi ist, um sofort iiber- 
sprungen zu werden. Das scit anfangsloser Zcit dem 
Sansara verhaftete Einzelwcsen bedarf deshalb ciner 
Lauterung durch cine Kette von Existenzen, bis es so 
reif geworden ist, dafi es sich dem Endziel alles Strcbcns 
nahert oder es erreicht. 

Nach Shankara ist es nun das Eigentiimliche dieser 
unserer unbestiindigen Welt des Irrtums, daft in ihr das 
Eicht gottlichcr Erkenntnis zu alien Zeiten leuchtct. Die¬ 
ses Licht ist das heilige Veda-Wort, das seinem Charak- 
ter als gottlicher Offenbarung geinafi alle notwendigen 
Anweisungen dafiir gibt, wie der Mensch mit den Mit- 
teln der unwirklichen Erscheinungswelt diese uberwin- 
den und dadurch zur Wahrheit des hochsten Seins vor- 
dringen kann. Die Veden bzw. die diese erklarenden 
und erganzenden Werke der Oberlieferung sprechen, da 
sie selbst ja der vielheitlichen Welt angehoren, zu den 
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Mensdien in der Spradie dicser Welt des Sdieins mit 
dern Ziel, dadurch stufenweise die falschen Anschau- 
ungen uber das Wesen der Dinge aus dem Wege zu 
raumen und das Fortsdireiten zur vollen Erkenntnis zu 
befordern. Die heiligen Texte lehren deshalb zunachst 
das Vorhandensein von unendlidi vielen, anfangslosen 
Einzelseelen (jiva), die von den sie umgebenden mate- 
riellen Leibern verschieden, dem Geset} des Karma ge- 
horchend im Sansara umherirren, und sie spredien von 
einem hochsten Weltenhcrrn als der materiellen und be- 
wirkendcn Ursache des Kosmos, als dem ewigen Gott, 
der den heiligen Veda ausgehaucht hat und Hiiter der 
sittlichcn Weltordnung ist. Dieser Ishvara ist von den 
verschiedenen Menschen, je entsprechend ihrer Fahigkeit 
oder Neigung als Vishnu, als Shiva usw. zunachst als ein 
von ihnen verschiedenes, ihnen iiberlegenes, personliches 
Wesen zu verehren. Die Frommen, die dies in treuer 
Ergebcnheit tun, gelangen nach demTode nidit M(ie die 
Werktatigen auf dem „Vaterwege“ zum Monde und von 
dort zu ciner neuen Existenz auf Erden, sondern sie 
gehcn auf dem „Gbtterwege“ iri die vergangliche Brah- 
mawelt. In enger Verbindung mit dem Ishvara weilen 
sie dort mit einem feinstofflichen Denkorgan (manas) 
ausgestattet, als individuelle Geistwesen in gottgleidier 
Hcrrlichkeit. Alle ihrc Wiinsche finden Erfiillung, doch 
haben sic mit der Wcltcnregierung nichts zu tun. Wenn 
dann das Lebcn des Hiranyagarbha (Brahma), des Auf- 
sehcrs (adhyaksha) der Brahmawelt zu Ende und seine 
Welt untergegangen ist, dann gehen sie, nachdem sie 
von diesem Gott in der vollkommenen Erkenntnis unter- 
wiesen worden sind, mit ihm in die vollkommene Er- 
losung ein. 

Der Weltenherr, der von den gewohnlidien Mensdien 
als ein von ihnen verschiedenes Wesen vorgestellt wird, 
ist in Wahrheit mit jeder Einzelseele identisch, denn 
beidc sind ja nur Ersdieinungsformen des einen All- 
Geistes. Wiihrend aber die Jivas (Seelen) mit den tau- 
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schcnden Beilcgungcn von Korpern und Organen, von 
Niditwissen, Begierde und Karma versehen sind, hat der 
Ishvara als Beilegung nur die ewige, unbegrenzte All- 
Wissenheit 35 . Er unterliegt deshalb nicht der Maya, son- 
dern bedient sich dieser, um den Prozefi der Weltaus- 
breitung hervorzubringen und in Gang zu halten. 

Shankara verdeutlicht die Nichtverschiedenheit des 
allwissenden hochsten Gottes von dem durch das Nidit¬ 
wissen eingeengten verkorperten, handelnden und ge- 
niefienden Selbst des Einzelwesens durch ein Bild aus 
der Fakirpraxis 36 . Der Zauberer, der bewaffnet an einem 
Seil zum Himmel emporzusteigen scheint, den Blicken 
entschwindet und dann, nachdem er gekiimpft, in ein- 
zelnen Stiicken zu Boden fallt, die sich zu seiner Gestalt 
wieder zusammensetjen, ist nicht verschieden von dem 
Zauberer, der die ganze Zeit iiber ruhig und bewegungs- 
los auf der Erde safi. Denn der von den Zuschauern 
nicht beachtete Yogi ist der einzige tatsachlich vorhan- 
dene, wahrend der Yogi, der auf dem Seil emporzu¬ 
steigen schien, nur eine Illusion ist, hervorgebracht im 
Geiste der unwissenden Zuschauer durch die Maya des 
Magiers. - 

An einer anderen Stelle (B. S. 1, 4, 3) wird die Maya, 
deren sich der Ishvara bedient, unter Hinweis auf die 
Gleichsetjung mit der Urnatur (Shvet. Up. 4, 10 oben, 
S. 164) als das Unentfaltete (avyakta) bezeichnet,als jene 
Samenkraft (bijashakti), welche dem hochsten Gott als 
Stiitje dient. Diese Maya aber besteht in dem Nidit¬ 
wissen (avidya), sie gieicht einem groflen Tiefsdilaf, in 
welchem die im Sansara umherwandelnden Seelen so- 
lange befangen sind, als sie noch nicht zur Erkenntnis 
ihrer wahren Natur erwachten. Diese May.i abcr wird 
als unfafibar bezeidmet, weil es nicht moglich ist, sie als 
eine Realitat (tattva) oder als das Gegenteil davon zu 
charakterisieren. 

In der Erkenntnis, daft Gott und Einzelseele eins sind, 
besteht der Fortschritt, der von denen vollzogen wird, 
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die iiber die Auffassung von dem Gegensatj zwischen 
beiden herausgekommen sind. In zahlreidien seiner Ge- 
dichte feiert Shankara den Ishvara bald als Shiva, bald 
als Vishnu, denn es ist unwesentlich, unter welchem Na- 
men oder in welcher Gestalt der Glaubige iiber den 
mediticrt, von welchem er sich vergegenwartigt: „Er, der 
im Denkorgan weilend, den Korper in Bewegung ver- 
sctyt, er, der in der Sonne weilend, alles erwarmt — er 
bin ich“ :i7 . Aber auch die Vorstellung, dafi Gott alles 
hervorgebracht hat und durchwaltet und dafi man in ihn 
eingcht, um restlos mit ihm zu versdimelzen, ist noch 
nicht die voile, hochste Wahrheit. Denn das Brahma ist 
das einzig Seiende, das alles umfafit und durchdringt. 
Es wandelt sich nicht und kann deshalb nicht zur Welt 
werdcn, cs hat kcineTeile und kann deshalb nicht Teile 
von sich als Einzelseelen aus sich hervorgehen und in 
sich wieder cingehen lasscn. Vielmehr sind alle Ver- 
suche, sich die Beziehung, in welcher das Absolute zur 
Welt und zuin Einzelwesen steht, irgendwie durch raum- 
liche, zcitliche oder kausale Verhaltnisse zu verdeut- 
lichen, nur Ililfsmittel, deren sich die Heilige Schrift 
bedient, um die vollige Einheit von Brahma, Seele 
und Welt zu lehren. Denn nur unser angeborenes 
Nichtwissen (avidya, d. h. falsches Wisscn) ist die Ver- 
anlassung davon, dafi wir eine Vieiheit wahrnehmen. 
Es ist eine unberechtigte Obertragung (adhyasa), wenn 
wir die Realitat, die allein dem Geistigen, dem At¬ 
man, dem ewigen Subjekt zukommt, auf die Objekte 
der Aufienwclt beziehen und andererseits glauben, dafi 
die von uns wahrgenommenen Dinge der Aufien- 
welt, wie Korperlichkcit usw., auch unserem Ich eigen 
waren. Unser Korper, unsere Empfindungen, unsere Vor- 
stcllungen, die Aufiendinge — alles dies sind nur Upa- 
dhis, d. h. Beilegungen des einen Geistes, die mit diesem 
ebensowenig etwas zu tun haben, wie die blaue Farbe, 
die wir am Himmelsraum wahrzunehmen glauben, mit 
diesem. Wenn jemand in der Dunkelheit meint, dafi ein 
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Mann in seiner Nahe stande, bei naherem Zusehen aber 
erkennt, dafi er nur einen Pfosten fur einen Mann ge- 
halten hat, dann beruht sein anfanglicher Irrtum dar- 
auf, dafi die Vorstellung von einem Manne falschlich 
von ihm mit der Wahrnehmung des Pfostens verbun- 
den, auf diese „hcraufgelegt“ worden ist. So wird auch 
von uns dem Brahma vieles aufgebiirdet, das ihm fremd 
ist. Deshalb mufi man, so wie man das Korn von der 
Spreu sondert,den in alien ZustandenvorhandenenGeist 
von den nur im Wadi- und teilweise im Traumzustande 
auftretenden Beilegungen scheiden. 1st die theoretisch 
durdi Vedastudien und philosophische Analyse vorbe- 
reitete, in der Versenkung praktisch erfahrene Erkennt- 
nis „ich bin das Brahma“ intuitiv rcalisiert worden, so 
ist damit die Erlosung erreicht. Der Jivanmukta (Lebend- 
erloste) verharrt zwar noch, solange das zur Reife ge- 
kommene Karma ihn dazu zwingt, in der Leiblidikeit, 
aber alle rituellen, sozialen und ethischen Vorsdiriften 
haben fur ihn jede Geltung verloren. Erhaben iiber 
Gut und Bose wandelt er, unberiihrt von allem Aufier- 
lichen, iiber die Erde, bis die Stunde seines Todes ge- 
kommen ist. Dann ist, da kein Karma mehr vorhanden 
ist, das eine Wiedergeburt herbeifiihren konnte, die 
„videha-mukti“ erreicht (die Erlosung, bei der auch der 
Leib nidit mehr vorhanden ist). Dann ist der Heilige 
cndgtiltig das geworden, was er in Wahrheit schon 
immer war: das ewige ungeteilte Brahma. 


h) Die Schule Shankaras 

Shankaras „keval&dvaita-mata“ (Theorie von der ab- 
soluten Nidit-Zweiheit) oder „maya-vada“ (Lehre von der 
Weltillusion) hat bis zur Gegenwart einen ungeheueren 
Einflufi auf die Entwicklung der indischen Philosophic 
ausgeiibt. Ohne zuviel zu behaupten, kann man sagen, 
dafi Shankara heute der Mehrzahl der philosophischen 
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Hindus als der grofite indische Denker sdiledithin gilt. 
Dem entspridit es, daft die Zahl der Sdiriften, welche 
sein System zu erklaren oder weiter zu fiihren bestrebt 
sind, uniibersehbar grofi ist. Aus der gewaltigen litera- 
rischen Produktion, wcldie die Anhanger Shankaras in 
den seit seinem Tode verflossenen elfhundert Jahren 
hervorgebracht haben, konnen hier nur einige Werke 
von Bedeutung herausgehoben werden. Sdion fruhzeitig 
wurdenKommentare zu Shankaras BrahmasAtra-bhashya 
geschrieben. Der beriihmteste von diesen ist die „Panca- 
padika“ des Padmapada, der noch ein unmittelbarer 
Schiilcr des Meisters gewesen war. Die Pancapadika ist 
Fragment geblieben, da sie nur die ersten Sutras be- 
handelt, sie steht aber in so hohem Ansehen, daft sie 
cine besondere Schule hervorgebracht hat, welche nadi 
dem bedcutendsten Werke iiber sie, dem „Vivarana“ des 
Prakashatman (um 1100), als „Vivarana-Schule“ be- 
zeichnet wird. Eine in manchen Punkten abweidiende 
Erlauterung von Shankaras Schrift gab Vacaspatimishra 
(zirka850) in seiner oft kommentierten „Bhamati“, welche 
die Autoritat der Bhamati-Schule ist. Selbstandige Dar- 
stellungen von Shankaras Lehre enthalten die Bucher: 
„Naishkarmyasiddhi“ von Shankaras Schuler Suresh- 
vara und das „Sankshepa-shariraka“ von dessen Schuler 
Sarvajnatman,ferner die,,Ishtasiddhi“ des Vimuktatman 
(10. Jh.) und der „Nyaya-makaranda“des Anandabodha 
(1100). Fines der bemerkenswertesten Werke der Ve- 
danta-Litcratur ist der ,,Leckerbissen der Kritik“ (Khan- 
danakhanda-khadya) des Dichters Shriharsha (12. Jahr- 
hundcrt). In dieser Schrift wird in scharfsinniger Weise 
dargetan. daft alle philosophischen Systeme unzulanglich 
sind, weil sie in ihren Prinzipien schon die Vorausset- 
zungen fur ihre Auflosung enthalten. In Wahrheit ist 
die ganze Welt unerklarbar (anirvacamya), das einzige, 
was feststeht, ist dieTatsache, daft wir denken; das Den- 
ken aber ist das Brahma und damit die einzige Realitat. 
Die beliebtesten leichtfaftlichen Darstellungen des Ve- 
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danta sind die „Pancadashi“ des Vidyaranya (1350), die 
,,Vedanta-paribhasha“des Dharmaraja (etwa 1550) und 
der „Vedanta-sara“ des Sadananda (um 1500). Als die 
letjten bedeutenden Vedanta-Werke der Spatzeit gelten 
die „Advaita-siddhi“ des Madhusudana Sarasvati (vor 
1550) und die Schriften Appayadikshita’s (um 1000). 

Die Ausleger Shankaras stimmen zwar alle darin mit- 
einander iiberein, dab Shankara nur dem Brahma hochste 
Realitiit zugesprochen hat und alle Vielheit auf eine Wir- 
kung der Maya zuriickfiihrte. lin einzelnen interpre- 
tieren sic hingegen seine Lehren in sehr verschicdener 
Weise. Im folgenden seien nur cinige Punkte hervor- 
gehoben. 

Nach Shankara verhiillt die Maya dem Kinzelwesen 
die Erkenntnis seiner Identikit mit dem Brahma. Die 
Annahme dieses Prinzips ist notwendig, um die Diskrc- 
panz zwischen der in der Versenkung realisierbaren All- 
Einheitsschau und der im gewohnlichen Leben sich auf- 
drangenden Erfahrung einer vielheitlichen Welt irgend- 
wie zu erkliiren. Die Maya kann kein wahres Sein haben, 
denn sonst ware das Brahma nicht das einzig Seiende, 
sic ist aber andcrcrseits auch kein Nichtseiendes, denn 
sonst konnte sie keine Wirkungen ausiiben. Sic ist da- 
her etwas vollig Unfabbares, fiir dessen Definition 
unscre Begriffe nicht ausreichen. Die spateren Vedantins 
haben diese Erage in sehr verschiedener Weise zu klaren 
und das Verhaltnis der Maya zum Brahma und zum 
Kinzelwesen zu bestimmen vcrsucht. Dabei erhob sich das 
Problem: 1st das Brahma oder die Maya die Ursache 
der Welt? Dieses Problem kann in sehr verschiedener 
Weise gelost werden. Wird die Maya als eine dem trans- 
zendenten Brahma irgendwie inharierendeKraft (shakti) 
aufgefabt, so wird das Brahma mit Recht als die Ur¬ 
sache der Welt angesehen, denn in ihm liegt der tiefste 
Grund dafiir, dab eben diese Welt und keine andere 
ist. Ist die Maya hingegen nur das, was das in anfangs- 
losem Nichtwissen befangene Kinzelwesen verblendet, 
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hat aber mit dem Brahma selbst nidits zu tun, dann ist • 
sie die eigentliche Schopferin der Welt und das Brahma 
spiclt nur dicRolle des weifienTuches, welches dieUnter- 
lage fur die Projektionen aus dieser Laterna magica bil- 
det. Zwischen diesen beiden extremen Ansichten sudien 
dann andere zu vermitteln. 

Fur die Feststellung des Verhaltnisses des Einzelwesens 
zur Maya erheischte die Frage eine Losung, in welcher 
Weise die Maya wirkt und wieso die im hochsten Sinne 
nicht reale Welt uns als wirklich erscheint. Gaudapada 
nahm in dieser Hinsicht einen der buddhistischen „Nur- 
Bewufttseinslehrc“ verwandten Standpunkt ein. Shan- 
kara hingegen distanziert sich von dem subjektiven Idea- 
lismus der Buddhisten, indem er darauf hinweist, daft 
zwischen den Wahrnehmungen imTraum und denjeni- 
gen im Wachzustande ein gewaltiger Unterschied be- 
stehe : ‘ 8 . Fiir ihn ist die Auftenwelt nicht eine vom empi- 
rischcn lch konstruierte Wahnvorstellung, sondern hat 
im Rahmcn der niederen, empirischen Erkenntnis eine 
tatsiichlichc Rcalitat. Manche Vedantins habendemgegen- 
iiber einen ,,Drishti-srishti-vada“ vertreten, d. h. die 
Lehre, daft die Objekte erst durch ihre Wahrnehmung 
(drishti) geschaffen (srishti) werden. Wahrend die mei- 
sten Vedantins eine Vielheit von Einzelwesen annehmen, 
die eine vom Standpunkt der hochsten Erkenntnis natiir- 
lich illusorischc Rcalitat haben, vertreten einige einen 
vollkommcnen Solipsismus. 

Audi die Rolle, die dem Ishvara, dem personlichen 
Gott zugewiesen wird, differiert bei den einzelnen In¬ 
terpreter Sein Verhaltnis zum Brahma und zu den Ein- 
zclseclen fassen einige dahin auf, daft er einen Reflex 
(pratibimba) des Brahma in der „reinen“ Mayd dar- 
stellt, welche nur die raum-zeitliche Ausbreitung (vi- 
kshepa) hervorruft, wahrend jeder Jiva eine Widerspie- 
gclung des Ishvara in der „unreinen“ Maya ist, in dem 
trubenden Medium des Nichtwissens (avidya), welches 
cine Verhullung der Erkenntnisfahigkeit zur Folge hat. 



Oir Vedd nta 


197 


Andere verdeutlichen die Beziehung, in wcldier das 
Brahma, der Weltenherr und die Einzelseclen stehen, 
durch das Bild vom Weltraum, Raum eines Waldcs und 
Raum eines Einzelbaumes. Je nachdein sich nun bci 
den verschiedenen Autoren schwachcre oder starkere 
theistische Neigungen geltend machen, kann der Ishvara 
als der immanente Gesamtgeist des Kosmos oder als 
cin zugleich transzendenter personlicher Heilbringer auf- 
gefafit werden, dessen Verehrung von starken Impulscn 
der bhakti-Frommigkeit getragen wird. 

Audi hinsichtlich vielcr anderer Punkte der Lehre bc- 
stehen die mannigfaltigsten Auffassungen, so daft Shan- 
kara ahnlich wic Kant zum Ausgangspunkt einer eben- 
so fruchtbaren wie verschicdenartigcn Gedankenwelt 
geworden ist und sich Denker sehr divergierender Ten- 
denzen auf ihn berufen. 


3. Das Sdnkhya 
a) Gcschichtlichcs 

Das Wort „Sankhya“ leitet sich wahrscheinlich von 
„sankhya“, d. h. die Zahl, her und bezcichnet danach cine 
Philosophic, welche die Weltprinzipien aufzahlt. Nach 
einer anderen Erklarung ist es „die auf der genauen 
Erwagung des pro und contra beruhende philosophische 
Methode 44 , oder „die Philosophic, bei wclcher die Fest- 
se^ung des Umfanges eines Begriffes durdi Aufzahlung 
des in ihm Enthaltenen erfolgt, nicht durch Definition, 
d. h. Angabe spezifischer Unterschiede (vishcsha) wie in 
dcm danach genannten Vaisheshika 44 . Das Wort kommt 
bereits in der Shvetashvatara-Upanishad d, 3 und in der 
Gita vor und bedeutet dort die philosophische Methode, 
welche alle Weltprinzipien durdi Entwicklung(perinima) 
aus dem all-einen Urwesen hervorgehen laftt. Da diesc 
Methode in sehr versdiiedener Weise angewandt wer¬ 
den kann, hat es von jeher verschiedene Systeme ge- 
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geben, die zugleidi auch als Vedanta bezeichnet werden 
konnen, weil sie in Upanishaden-Texten ihre Grundlage 
haben. In den ersten Jahrhunderten n. Chr. tritt nun 
aber noch eine Gruppe von Systemen immer mehr her- 
vor, welche sich als „Sankhya“ bezeichnen, weil sie auch 
eine Entwicklung von Weltprinzipien auseinander leh- 
rcn, die aber bei dicsem Beginnen bei der Urnatur (pra¬ 
kriti, avyakta) haltmachen und diese fur den Urgrund 
der materiellen Welt halten. Die Seelen (purusha) sind 
nicht Teile eines allumfassenden Geistes, sondern selb- 
standige, ewige Geistmonaden, die in Wahrheit keiner- 
Iei Verbindung mit den Produkten der Prakriti haben. 
Dieses Sankhya lehrt also einen uranfanglichen Dualis- 
mus von Prakriti und Purushas und sucht diesen nicht 
in einem All-Geist, der beiden zugrunde liegt, aufzu- 
ldsen; es crklart deshalb die Annahme eines Gottes, der 
die matcrielle und bewirkende Ursache des Weltpro- 
zesses ist, liberhaupt fur uberfliissig und vertritt einen 
konsctiuenten Atheismus. Es gibt zwar eine natiirlichc 
und sittliche Weltordnung, eine Vergeltung alles Tuns 
und karmisch-gewordene Gutter, welche die verschiede- 
nen Weltprinzipien, Elemente usw. beherrschen, aber 
keinen ewigen Weltenherrn. Dieses atheistische, plura- 
listische System, das man als das ,,klassische Sankhya* 4 
zu bezeichnen pflegt, hat seit der zweiten Halfte des 
1. Jahrtausends eine so bedeutende Stellung unter den 
indischen Systemen gewonnen, dafi es schliefilich vielen 
als das cigcntliche Sankhya gait und sich die Vorstel- 
lung herausbildete, dafi es uralt und von dem Seher 
Kapila in d i e s e r Form geschaffcn und in den Sutras 
eines Wcrkcs zusammengefafit worden sei, die ein 
Gegenstiick zu den Lehrsatjcn der anderen Darshanas 
darstellen. Als Konsequenz hieraus wiirde sich ergeben, 
dafi das „klassische** Sankhya das von einem von der 
Nachwelt mit sagenhaften Ziigen ausgestatteten Denker 
geschaffene urspriingliche Sankhya war, und dafi das 
Sankhya der Upanishaden, des Mahabharata, der Pu- 
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ranas und anderer Texte nur eine durdi Anpassung an 
Vedanta-Ideen veranderte, sekundare Form der Origi- 
nallehre darstellt. 

Gegen diese Theorie sind fruhzeitig zahlreidie Beden- 
ken geltend gemacht worden. Die Tatsache, daft die 
Sankhya-Sutras in der ganzen alteren Literatur und 
auch noch nidit in Madhavas ,,Zusammenfassung aller 
Systeme“ (um 1380 n.Chr.) erwahnt werden und erst uni 
1500 von Aniruddha kommentiert worden sind, zwingt 
zu dem Schluft, daft sie ein spates Werk sind, das seine 
Entstehung dem Bediirfnis verdankt, auch fiir dieses 
System wie fiir die anderen ein Sutra zu besitjen. Die 
Annahme friiherer Forsdier, daft in den Sankhya-Sfitras 
das iilteste Lehrbuch des „klassischen“ Sankhya vor- 
licge, ist deshalb von Garbe dahingehend korrigiert wor¬ 
den, daft die Sankhya-SCltras zwar eine spate Schrift 
seien, die Kapilas Namen mit Unrecht tragen, daft aber 
in der ihnen vorausgehendcn Literatur, vor allcm in 
der im 4. Jahrhundert n. Chr. geschriebenen Sankhya- 
Karika eine authentische Darstellung des originalcn 
Sankhya vorlage. Dieses atheistisdie pluralistische San¬ 
khya soil aber nach Garbe in seinen wesentlichen Grund- 
ziigen schon ein Jahrtausend vor der Karika existiert 
haben. Fiir ihn ist Kapila der historischc Begriinder die¬ 
ses Systems; und dieser Kapila soli schon vor dem Auf- 
treten Buddhas gclebt haben, weil der Buddhismus viele 
seiner Lehren von Sankhya iibernommen habe. 

Kapila erscheint nun aber in der indischen Oberlicfc- 
rung als eine durchaus sagenhafte Personlichkeit. Er 
gehort zu den geistigen Sohnen Brahmas, die bei der 
Weltschopfung mitwirkten und soil die verschiedenstcn 
Wundertaten vollbracht haben. Das laftt alles nicht dar- 
auf schliefien, daft es einen historischen Kapila gegcbcn 
hat, sondern spricht eher dafiir, daft man in spaterer 
Zeit, als man nach einem Urheber des Sankhya suchte, 
dieses mit dem Namen des beriihmten Rishis (Sehers) 
verkniipft hat. Selbst wenn aber ein spater mit der Sa- 
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gengestalt verschmolzener Denker namens Kapila der 
Urheber des Sankhya gewesen ist, wurde sidi daraus 
noch nidit ergeben, dafi dieser Kapila das atheistische 
S&nkhya gelehrt hat. Denn nicht nur behaupten viele 
indischen Schriftsteller der spateren Zeit, wie Madhva, 
Vallabha u. a. in Opposition gegen die Vertreter des 
„klassischen“ Sankhya, Kapila hatte ein Sankhya ge¬ 
lehrt, das dem der Upanishadcn entsprach, sondern audi 
geradc die alteren Texte, die Kapila erwahnen, machen 
ihn zu einem Gottglaubigen. Wenn — was sehr unwahr- 
sdieinlidi ist — Shvetashvatara-Upanishad 5, 2 Kapila 
als Urheber des Sankhya genannt wird, so kann der 
theistische Autor dies nach dem ganzen Zusammenhang 
nur getan haben. wenn er Kapila fur einen Theisten 
hielt. Audi die Gita wurde bei ihren heftigen Ausfalien 
gegen die, wclche „die Welt ohne Annahme eines Ish- 
vara erkliiren wollen“ (16, 8), nicht 10, 26, Kapila als 
den besten der Vollcndeten (Siddha) angefuhrt haben, 
wenn er den Gottesglauben bekampft hatte. 1m Mah&- 
bharata XU, 218, 14 tritt Kapila ebenso wie seine Schu¬ 
ler Asuri und Pancashikha als Pan-en-theist auf; audi 
in den Pur anas wird Kapila gewoKnlich mit einer Lelire 
vom All-Geist in V crbindung gebracht. 

Selbst aus der 69. Strophe des Hauptwerkes des klas- 
sischcn Sankhya, dcr Sankhyakarika, ergibt sich in keiner 
Weisc, dafi der Verfasser annahm, dafi der „gro8e 
Weisc“ (Kapila) ein mit dem seinigen in alien Punkten 
ubereinstimmendes System gelehrt habe, er sagt viel- 
mehr nur, daft Kapila das erlosungspendende Wissen 
von der Verschiedenheit der Prakriti vom Purusha ver- 
kiindet habe, ohne sich dariiber auszulassen, ob Kapila 
darum auch die Prakriti und die Vielheit der Purushas 
als let*te Realitaten aufgefafit habe. Die wahrsdieinlich 
von einer spateren Hand herriihrenden Strophen 70—72 
fuhren zwar den Seher (Kapila), Asuri und Pancashikha 
sowie das Shashtitantra als Autoritaten Ishvarakrishnas 
an, doch braudit damit nodi nicht gesagt zu sein, dafi 
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diese Meister ein atheistisdies pluralistisdies S&nkhya 
vertreten haben, es ware auch denkbar, daft damit 
nur gemeint wird, dafi diese Philosophen die Sankhya- 
Methode ausbildeten,und dafi Ishvarakrishna, auf ihnen 
fufiend, seine Lehre aufgestellt hat. Falls das angefiihrte 
Shashtitantra mit dem aus der Ahirbudhnya-Sanhitd 
bekannten Werk identisdi ist — was aber unsicher ist —, 
konnten diese Bemerkungen iiberhaupt nicht anders auf- 
gefafitwerden,da dieses Shashtitantra nicht atheistisch ist. 
Es ist in diesemZusammenhang auch hervorzuheben, dafi 
Ishvarakrishna im Gegensatj zu seinen Kommentatoren 
die Lehre vom Dasein eines Weltenherrn nicht an- 
greift, sondern das Gottesproblem iiberhaupt nicht be- 
handelt, so dafi an sich die Moglichkeit bestande, zu 
glauben,dafi er es den einzelnenLesernuberlassenwollte, 
ob sie das von ihm dargestellte System noch mit einem 
theologischen Cberbau versehen wollten oder nicht. Die 
Kommentatoren zur Karika fuhren hingegen ausfuhrlich 
Griinde gegen das Dasein eines tshvara an, so dafi jeden' 
falls von 500 n. Chr. an das klassische Sankhya eine 
ausgesprochene anti-theistische Position bezogen hat. Die 
Amhanger der gottglaubigen Systeme haben sich in ver- 
sdiiedener Weise mit der je^t vom klassischen Sankhya 
vertretenen Behauptung, Kapila babe cin atheistisdies 
System gelehrt, abgefunden. Die einen (wic Madhva) 
behaupten, Kapila habe nur ein echtes, d. h. gottglau- 
biges Sankhya gelehrt 39 . Shankara hingegen gibt zwar 
zu, dafi Kapila nicht geglaubt habe, „dafi die ganze 
Welt der Atman sei“, sondern vielmehr eine Vielheit 
von Seelen angenommen habe, meint aber, dafi in alien 
Fallen, wo eine Oberlieferung dem Veda widersprechc, 
diese im Unrecht sei und dafi man Kapila deshalb nicht 
folgen diirfe (zu Brahma-Sutra 2, 1, 1 und 11). Er be- 
hauptet sogar, der wegen seiner Weisheit gcpriesene 
Kapila sei ein anderer Mann gewesen als der Stifter 
des Sankhya. 

Die Annahme, dafi Kapila ein atheistisdies S&nkhya 
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gelehrt habe, fand friiher eine Stiitje in dem unbegriin- 
deten Glauben, daR der Buddhismus in seinem Atheis- 
mus und anderen Lehren vom Sankhya abhangig sei 
und dab Buddhas Geburtsort Kapilavastu seinen Namen 
von dem Begriinder des Sankhya herleite. Die buddhi- 
stische Legende behauptet zwar, daft Kapilavastu einst 
der Sit} eines Weisen namens Kapila gewesen sei, be- 
richtet aber nichts davon, daft er der Stifter des Sankhya 
gewesen sei. Ashavaghosha laftt in seinem im 1. Jahr- 
hundert n. Chr. geschriebenen „Leben Buddhas" den er- 
Idsungsuchcnden Prinzen vor der Krleuchtung bei dem 
Weisen Alara Kalama die Philosophic des Kapila (12, 
21) sowie die des Jaigishavya, Janaka und Parashara 
(12, (>(>) crlernen. Daraus ergibt sich aber natiirlich noch 
nicht, daft der Buddha 000 Jahre vor Ashvaghosha wirk- 
lich ein Sankhya- oder zwei verschiedene Sankhya- 
Systemc gekannt hat. Die Lehren, die Alara vortriigt, 
sind im librigen nicht ganz klar, wahrsdieinlich lehrte 
er ein pan-cn-theistisches Sankhya, das demjenigen der 
mittlercn Upanishadcn entsprochen haben diirfte. Die 
im Pali-Kanon enthaltencn Angaben liber Alaras Lehre 
lassen nur vcimuten, daft er durch Meditationsiibungen 
die Stufc dcr „Nichtirgendctwasheit" zu erreichen suchte; 
viclleicht ist damit der nur durch Negationen erfafibare 
Atman der Upanishadcn gemeint. 

In den alien Pali-Texten wird das Sankhya nicht ge- 
nannt, so daft man nur auf Vermutungen daruber an- 
gewiesen ist, ob die von Buddha kritisierten Anschau- 
ungen damals schon als Sankhya bezeichnct wurden. 
Jedenfalls geniigen die Angaben des Pali-Kanons nicht, 
uin daraus die Abhiingigkeit Buddhas von Kapila, mag 
er nun ein pan-cn-theistisches oder ein atheistisches 
System gelehrt haben, zu begriinden. 

Allc altcren Tcxte, in welchen dcr Name Sankhya 
erscheint, oder spezicllc Termini des klassischen Sankhya 
wie prakriti. buddhi. ahankara auftreten, lassen nur den 
Schluft zu, daft mit Sankhya urspriinglich eine Lehre be- 
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zeichnet worden ist, welche einen universalen Geist als 
Urgrund aller Vielheit annahm und sich von der Lehre 
der alteren Upanishaden nur dadurch untersdiied, daft 
sie nicht die Weltelemente Ather, Luft usw. direkt aus 
dem Absoluten hervorgehen lieft, sondern aus Faktoren, 
welche substantiell gedachte psychische Vermogen dar- 
stellen. Das alteste Sankhya ist also als ein vervoll- 
kommneter Vedanta zu charakterisieren. Dieser Umstand 
bietet eine einleuchtende Erklarung dafiir, daft in den 
mittleren Upanishaden, in der Gita und anderen Ab- 
schnittcn des Epos, in den Puranas und bei Garaka Ve¬ 
danta und Sankhya nicht als Gegensatje erscheinen. Das 
heilige Wissen kann ebensowohl als „Vollendung des 
Veda“ als auch als ,,Aufzahlung der Weltprinzipien“ 
bezeichnet werden. Wenn Kautilya den Vedanta nicht 
nennt, sondern nur cincrseits von der Veda-Interpreta- 
tion (trayi), andcrerseits von Sankhya, Yoga, Lokayata 
als den drei Methoden, die bei der Forschung in An- 
wendung kommen kdnncn, spricht, so umschreibt cr tat- 
sachlich den Kreis der Wissenschaft seiner Zeit, bezeugt 
damit aber keineswegs das Alter eines vom Vedanta 
vcrschiedenen Sankhya-Systems. Noch in den ersten 
Jahrhunderten unserer Zeitrcchnung verstand man unter 
Sankhya einen durch Anwendung der Evolutionstheorie 
methodisch ausgebildeten Vedanta. DasJaina-Werk„Ni- 
lakeshi“ beschreibt das Sankhya-System des Parashara 
als einen „Ekatmavada“ (monistischen Spiritualismus), 
nach welchem der Paramatman alle Aktivitat in der Welt 
ausiibt, so daft die ,,getdteten Tiere, das Flcisch und dcr 
Essende alle miteinander ein und dieselbe Person sind“. 
Zur Zeit dieses Buches scheint das „seshvara Sankhya", 
wie dieses System hier bezeichnet wird, noch das promi- 
nenteste Sankhya gewesen zu sein, obwohl die Sankhya- 
Pluralisten erwahnt werden. Dieses System entspricht 
aber etwa dem Vedanta der Gita. Der Vedanta wird 
dementsprediend in der „Nilakeshi“ nicht in einem be- 
sonderen Absdinitt behandelt, sondern er wird nur bei 
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Gclcgenheit der Widerlegung der Lehre von der Gott- 
lichkeit der vedisdien Offenbarung gestreift. Die Tat- 
sache, dafi Sankhya und Vedanta urspriinglich als eine 
Einheit aufgefafit wurden, ist wohl auch der Grund da- 
von, dafi die „Manimekhalai“ und spater audi Hari- 
bhadras „Saddarshanasamuccaya“ dem Vedanta keinen 
Abschnitt widmen. 

Das alteste Sanskritwerk, welches in unmifiverstand- 
licher, umfassender und systematischer Weise ein San¬ 
khya lehrt, welches die Urnatur und die Vielheit der 
Gcistmonaden als die let$ten, nicht aus einem gemein- 
samcnUrgrund abzuleitendenWeltprinzipien behandelt, 
ist die S&nkhya-Karika des Ishvarakrishna. Die untere 
Grenze der Abfassungszeit dieses Werkes liegt um 560 
n. Chr.: in dieser Zeit hat namlich ein Brahamane Para- 
martha das Buch samt einem Kommentar ins Chincsische 
ubersetjt. Wie lange vor dieser Zeit die Karik5 schon 
existiert hat, ist unsicher, doch wird man sie kaum iiber 
das 4. Jahrhundcrt herausriicken konnen. Die Karikh ist 
mchrfach kommentiert worden. Die widitigsten Erlaute- 
rungssc&riftcn stammen von Mathara, von Gaudapada 
und von dem dem 9. Jahrhundert angehorigen Vacas- 
patimishra, dessen ,,Mondsdiein der Sankhya-Wahr- 
heit“ das grofite Ansehen geniefit. 

Die Stellung lshvarakrishnas in der Geschidite des 
Sankhya wird verschieden beurteilt. Diirfen wir in ihm 
„einen Reformator sehen, der einen theistisch-vedanti- 
tischcn Sankhya-Yoga in ein geklartes atheistisches San¬ 
khya umgestaltet hat,um so denAngriffen buddhistisdier 
Denker eine scharfer geschliffene Waffe entgegenzuhal- 
ten“ 40 oderhaterschonVorganger gehabt? Esscheint,dafi 
an einigenStellen desMahabharata diePrakriti als etwas 
dem Atman selbstandig Gegenuberstehendes angesehen 
wird und dafi weiterhin die Anschauung aufkam, dafi es 
eine Vielheit von Purushas gibt, welche von dem einen 
gottlichen Purusha verschieden sind. Es ware dieses also 
ein theistisdics System, welches drei Weltprinzipien, 
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Gott, Seelen, Urnatur, annimmt. Aus MahabMrata 
XII 302,3 hat man darauf geschlossen, dafi es damals 
schon einc Sankhya-Schule gab, weldie die Gottcsidee 
ausgeschaltet hatte. An dieser Stelle wird namlich von 
denen gesprodien, die glauben, dafi man ohne Welten- 
herrn (anishvara) erlost werden konne. Doch ist diese 
Auslegung umstritten 41 . Bei der Unklarheit der epischen 
Texte und dem wirrenDurcheinander verschiedencrLeh- 
ren,die in ihnenvorgetragen werden, ist eskaum moglich, 
aus ihnen die Vorgesdiichtedesklassischcn Sankhya zu re- 
konstruieren. In dem Kommentar Matharas werden zwar 
eine Reihe von Sankhya-Meistern aufgefiihrt, deren 
Lehren Ishvarakrishna fortfiihrte, doch brauchen diese 
wie Kapila, Asuri, Pancashikha nicht das atheistisch- 
pluralistisdie Sankhya gelehrt zu haben. Der Name eines 
unmittelbaren Vorgangers von Ishvarakrishna wird nicht 
genannt. Aus dem heute in indischen und chinesischen 
Quellen vorliegenden Material lafit sich nur festslellen, 
dafi es in den ersten Jahrhunderten n. Chr. bereits eine 
grofie Zahl von Sdnkhya-Schulen gab — Paramartha 
spricht von 18—, doch lafit sich vorlaufig nicht im einzel- 
nen sagen,wieweit sie pan-en-theistisch-monistisch waren 
(wie die Upanishaden), oder einen Ishvara, eine einheit- 
liche Urnatur und eine Vielheit von Einzelseelen an- 
nahmen, oder wie das klassische Sankhya nur eine ein- 
heitliche Urmaterie und eine Vielheit von ewigen Geist- 
monaden lehrten. Nach einer Angabe eines spaten Autors 
soli es sogar eine alte Sankhya-Schule gegeben haben, 
welchc annahm,dafi nicht eine einheitliche Urnatur durch 
ihre Produkte alle Seelen binde, sondern dafi fur jede 
Seele eine besondere Urnatur existiere 42 . Es sind also in 
der Bliitezeit der Systembildungen eine ganze Anzahl 
von Schulen entstanden, die alle als Sankhya bezeidinet 
werden, weil sie Weltprinzipien aufzahlen und die Evo¬ 
lution eines Teils von diesen aus einer Urnatur lehren; 
in der Behandlung der Einzelprobleme wichen diese 
Sdiulen aber mehr oder weniger stark voneinander ab. 
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Von den zahlreichen Varietiiten des Sankhya hat fur 
die Folgezeit die von ishvarakrishna gelehrte die grofite 
Bedeutung gewonnen; sic verdankt dies gleicherweise 
der literarisch vollcndeten und pragnanten Form, in 
welchcr die Karika ihre Gedanken darbietet, wie der 
Konsequenz, mit wclcher in ihr die uberlieferten Ideen 
zu Ende gedacht werden. 

b) Das klassische System 

Die Sankhya-Karika lehrt einen metaphysischen Dua- 
lismus. Sie niinmt zwei ewige Prinzipien an, von denen 
weder das cine auf das anderc, noch beide auf ein drit- 
tes zuriickgefiihrt werden kdnnen. Diese Prinzipien sind 
erstens die eine ungeistige, unbewuftte, aber aktive Ur- 
natur (prakriti, pradhana), und zweitens die Vielheit 
der rein geistigen bewuftten, individucllen, inaktiven 
Seelen odcr Geistmonaden (purusha). 

Die Prakriti ist cine ewige Kraftsubstanz, aus welcher 
im Wegc der Evolution alles hervorgeht, was nicht von 
sich aus seiner sclbst bewufit ist. Sic ist deshalb nicht nur 
der Urgrund aller stofflichen Elementc und Organe, 
sondern aurh aller von uns als psychisch bezeichneten 
Vermdgen. Die Fiihigkeit zu denken, wahrzunchmen, 
Schmcrz und Lust zu empfinden, zu handeln wie auch 
jede moralische oder andere geistige Eigenschaft ist mit- 
hin eine Manifestation dicser Ursubstanz, nicht etwa 
eine Funktion der Geistmonaden. Die Urnatur befindet 
sich in cinem anfangs- und endlosen Wedisel von Zu- 
standen, bald entwickelt sie sich zum Kosmos mit seinen 
viclfaltigen Erschcinungen, bald rcabsorbiert sie wieder 
alles, was aus ihr hervorgegangen ist. Sie umfaftt in 
sich drei Gunas (S. 158) oder Konstituenten, d. h. die Sub- 
stanzen des Lichten,Lcichten, Freudigen (sattva), des Be- 
wxglichen, Anregenden, Leidenschaftlichen (rajas) und 
des Dunklcn, Schweren, Hemmenden (tamas). Diese drei 
Gunas befinden sich in ihr in der Zeit, weldie der # Reab- 
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sorption der Welt folgt und der Neuentstchung eines 
Kosmos vorhergeht in einem Zustande des Gleichge- 
wichts. Die dadurch hervorgebrachte aufterliche Ruhe 
der innerlich dauernd in Bewegung befindlichen Prakriti 
ist jedoch nur von voriibergehender Dauer, da das Karma 
der nichterlosten Seelen die Wiederentfaltung der Pra¬ 
kriti zur Welt immer wieder notwendig macht, denn die 
Prakriti ist nicht um ihrer sclbst willen da, sondern uni 
die Erlosung der Einzelwesen herbeizufiihren (Str. (>()). 

Die Urnatur kommt, weil die Weltordnung nicht eine 
rein natiirliche, sondern eine moralische ist, immer wie¬ 
der zur Entfaltung; die Gunas gcraten dadurch aus 
ihrem Aquilibrium, beginnen gegeneinander zu wirken 
und sich miteinander zu vermischen. Damit wild die 
Prakriti aus einem Zustande unwahrnchmbarcr Feinheit 
allmahlich in einen solchen geringerer oder grbftcrer 
Konsistenz versctjt: aus dem LInentfalteten (avyakta) 
wird sie zur Fiille des Entfalteten. 1m Wegc standiger 
Vergrbberung entstehen aus ihr zuerst die feinstoff- 
lichen Substrate des psychischen Lebens, schlicftlich die 
feinen und grobcn Elemente. Die bcreits aus den Upani- 
shaden bekannten Faktoren werden nun in der Weisc 
angeordnet, daft zuerst die B u d d h i, die Vernunft, das 
Organ der Entscheidung aus der Urnatur cntstcht. Aus 
dieser entfaltet sich dann der Ahankara, der „Ich- 
macher“, das Selbstgefuhl, das zwischcn Ich und Auften- 
welt unterscheidet. Vom Ahankara aus verlauft die 
Evolution dann weiter in zwei Richtungen; einerseits 
entstehen aus ihm die elf Sinne, namlich 1. das Manas, 
das sinnengebundeneDenken, 2. die fiinf Erkenntnisver- 
mogen (buddhindriya) des Horens, Fiihlens, Sehens, 
Schmeckens und Riechens und 3. die fiinf Tatvermogen 
(karmendriya) des Sprechens, Greifens, Gehens, Ent- 
leerens, Zeugens. Andererseits gehen aus ihr die fiinf 
feinen Elemente (tanmatra) von Ather, Luft, Feuer, 
Wasser und Erde hervor. Aus den Tanmatras entstehen 
dann durdi Vermischung die groben Elemente (bhuta) 
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der sichtbaren Welt. Die fiinf groben Elemente und die 
fiinf Erkenntnisvermogen stellen also Parallelentwick- 
lungen aus dem Ahankara dar, eine Anschauung, die 
sich darauf griindet, dafi zwisdien den Organen der 
Wahrnehmung und den von ihnen greifbaren groben 
Elementen eine bestimmte Beziehung obwaltet. 

Es gibt also 24 naturlidie Weltprinzipien (tattva 
„Dasheiten“): 1. die Prakriti und weiterhin 23, die aus 
der Prakriti direkt oder indirekt hervorgegangen sind. 
Das Sankhya lchrt dementsprechend eine „Evolutions- 
theorie* 4 (parinama-vada), welche behatiptet, dafi jedes 
Produkt schon vor seiner Entstehung bereits in seiner 
Ursachc praformiert vorhanden ist. Die Kausalitats- 
theorie des Sankhya, weldie in dem Entstehen einer 
neuen Substanz aus einer sie umfassenden anderen nur 
deren In-die-Erscheinung-Treten sieht, wird als „Lehre 
von der ewigcn Realitat der Produkte“ (sat-karya-vada) 
bezeichnet. Sie bildet eine Grundlehre des Systems, die 
es mit dem alten Vedanta gemein hat und es scharf von 
den Schulen unterscheidet, welche eine Vielheit von Sub- 
stanzen annehmcn, die unabhangig voneinander exi- 
stieren und dadurch, dafi sie sidi miteinander verbin- 
den, etwas Neues entstehen lassen, also lehren, dafi ein 
Produkt, bevor es ins Dasein tritt, keine Realitat besitjt 
(asat-karya-vada). Der Unterschied zwisdien der 1 Prakriti 
und den aus ihr hervorgegangenen Tattvas ist also nur 
ein zcitbedingtcr. Wahrend vor Anfang einer Weltevo- 
lution und nadi Beendigung einer Weltreabsorption alle 
Tattvas in der Prakriti potentiell vorhanden sind, ist die 
Prakriti wahrend des Weltbestandes in den einzelnen 
Tattvas aufgegangen. Ein allwissender Yogin, der die 
Welt sub specie aeternitatis betrachtet, wurde also die 
ganzc physische Wirklichkeit als die eine Urnatur in 
immer wechselnden Entwicklungsstadien sehen. 

Der Prakriti und ihren Edukten steht der Purusha, 
der Gcist, als ein vollig anderes funfundzwanzigstes 
Pi inzip gegenuber. Der Purusha ist seinem Wesen nadi 
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reines ruhigcs Bewufitseinslicht, ein blofier Zeugc, cin 
ewiges Subjekt, das nie Objekt werden kann. Er hat 
keincrlei Aktivitat, ist unfahig zu handeln oder zu lei- 
den und sdiaut dem Spiel der sidi entfaltenden Prakriti 
unbeteiligt zu. Im Gegensatj zum vorklassischen S&nkhya 
gibt es nicht einen Purusha, sondern uncndlich viele; 
dies wjrd damit begriindet, dafi in der empirischen Welt 
eine Vielheit von Individuen existieren. Der wahre, rein 
geistige Zustand der Purushas kommt nur an denjeni- 
gen zur Geltung, die von dem Welttreiben, dem San- 
sara, erlost sind, an alien andercn nur voriibergehend 
wahrend des Schlafs und der Versenkung und aufier- 
dem in den zwischen der vollstandigen Weltentfaltung 
und der Weltreabsorption liegenden Zeitperioden. So- 
bald namlich die vicrundzwanzig Tattvas entstanden 
sind und aus diesen sich das Anorganische und die Kor- 
per und Oigane der Lebewesen gebildet haben, ver- 
binden sich die einzelnen Purushas scheinbar mit 
den ihnen auf Grund dcs Karma bestimmten Leibern 
und Organen. Der Zusammenhang zwischen der Geist- 
monade und den Edukten der Urnatur wird von spa- 
teren Erklarern unter Verwendung eines im Kurma- 
Purana auftretenden Bildes folgendermafien verdeut- 
licht 43 : der leuchtende, aber selbst farblose Kristall er- 
scheint als rot, wenn eine rote Hibiskusblume hintcr ihm 
steht; so erscheint auch die unveranderliche Geistmonade 
als handelnd, leidend usw., wenn sich an dem mit ihr 
scheinbar vereinigten Korper, Denkorgan usw. Ver- 
anderungen vollziehen. Dadurch, dafi der Purusha sein 
Licht auf den Korper, die Denkorgane usw. wirft, wer¬ 
den andererseits diese „scheinbar gcistig" (Str. 20), so 
dafi dadurch die Illusion hervorgerufen wird, als gabe 
es eine denkende, luhlende, wollende, handelnde empi- 
rische Seele (jiva). In Wahrheit ist aber dieser jiva keine 
einfache Substanz wie bei anderen Schulen, sondern ein 
sdieinbares Kompositum aus zwei heterogenen Dingen, 
namlich aus dem unveranderlichen Bewufitseinslicht und 
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aus den feinen psychischen Potenzen, welche aus der 
Prakriti stammen. Der Zusammenhang zwisdien der 
Geistmonade und dieser ihrer feinen materiellen Hiille 
besteht in anfangsloser Kontinuitat und wird bei jeder 
pcriodischen Weltauflosung zeitweise unterbrodien, um 
bei jeder Weltentstehung sich wieder einzustellen. 
„Gleichsam“ mit dem aus Buddhi, Ahankara, Manas, 
den fiinf Erkenntnis- und fiinf Tatorganen, sowie dem 
aus feinen Elementen bestehenden feinen Leib (linga- 
sharira) verbunden, wandert der Purusha im Sansara 
umher. Dabei entfalten sich an der empirischen Seele, 
genauer an der Buddhi acht Zustande, die je nadi ihrer 
Qualitiit und Intensitat das Schicksal im Strom der Wie- 
dergeburten bcstimmen. Es sind dies: Tugend und La- 
sterhaftigkeit (dharina, adharma), Erkenntnis und Nicht- 
erkenntnis (jnana, ajnana), Entsagung und Niditcnt- 
sagung (vairagya, avairagya) und Besi^ und Nichtbesitj 
iibernaturlicher Fiihigkeiten (aishvaryaundanaishvarya). 
Die positiven Bhavas bewirken ein Emporsteigen, die 
negativen ein Hcrabsinken im Daseinsstrom. Gewinnen 
die positiven Faktoren allmahlich die Oberhand iiber 
die negativen, so nahert sidi die Seele der Erlosung, d. h. 
ihrer Isolierung von den illusorischen Fesseln der Na- 
tur. Wenn schlieftlich die Erkenntnis so grofi geworden 
ist, daft das Einzelwesen sich dessen bewuftt wird, daft 
alle naturbedingten Zustande nidit seiner wahren gei- 
stigen Wcsenheit als Purusha angehoren, dann tritt 
durch diese Unterscheidung (viveka) die Erlosung ein. 
Der Weise weift jetjt von der Prakriti und allem, was 
aus ihren drci Gunas hervorgegangen ist, „das bin ich 
nicht, das gehort nidit zu mir“ (Str. 64), er ist ein blo- 
fter Zuschauer, der durch das Spiel der Urnatur nicht 
affiziert wird. So wie ein Topferrad infolge des friiher 
crhaltencn Antriebs nodi cine Zeitlang weiterschwingt, 
verbleibt zwar auch der Erloste noch bis zur Erschopfung 
seines in Realisation begriffenen Karma dem irdischen 
Dasein verhaftet. Mit seinemTode erreicht er dann aber 
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die unbedingte und absolute Isolierung. Er bleibt dann 
fur immer ein reiner Geist, infolge seiner endgiiltigen 
Trennung von der Kraftsubstanz aufierstande, zu er- 
kennen, zu denken, zu fiihlen, zu wollen und zu wirken. 
Die Karika aufiert sich nicht genauer dariiber, wie der 
Zustand des zwar individuell fortdauernden, aber zum 
reinen untatigen Subjekt gewordenen Purusha zu denken 
sei und bekundet damit, nach Deussen 44 , den grofien 
philosophischen Takt des indischen Denkens, „ welches 
iiber Verhaltnisse, deren Erkenntnis uns ein fur allemal 
versagt bleibt, den Schleier des Geheimnisses ausbrei- 
tet“. Spatere Interpreten vergleichen diese Isolierung 
des Purusha, „der ohne zu schauen verharrt“, mit dem 
eines Spiegels, in welchen kein Reflex mehr fallt 45 . 

Das klassische Sankhya unterscheidet sich von deni der 
Upanishaden, wie wir sahen, darin, daft es den Ishvara 
als den gemeinsamen Urgrund von Prakriti und Geist- 
monaden und als causa elficiens des Weltprozesses fort- 
laftt und die Einheit alles Geschehens allcin durch ein 
immanentes unpersonliches Weltgesctj aufrecht erhalten 
sein lafit. Damit ist nicht allein der monistische Oberbau 
in Eortfall gekommen, sondern noch vieles andere. Denn 
die friiheren Sankhya-Systeme hatten aufter der Urnatur 
und den Einzelseelen noch andere Manifestationsweisen 
des gottlichen Urwesens angenommen, welche unabhiin- 
gig neben diesen beiden Entitaten stchen, wie die Zeit, 
die Notwendigkeit, den Svabhava, das Karma, den Veda 
usw. Diese werden jetjt alle auf die Prakriti zuriickge- 
fiihrt, so daft also alles, was wirksam ist, auf zwei, und 
nur auf zwei Weltprinzipicn zuriickgeht. Das Bediirfnis, 
alles logisch anzuordnen, fritt auch in der jetjt endgiil- 
tig festgelegten Lehre von den vierundzwanzig Tattvas 
und ihre Entwicklung deutlidi hervor, wenn man die in 
den Upanishaden, im Mahabharata und in den Puranas 
auftretenden Reihen verglcicht 46 . 

Der Atheismus wird in der K&rika nidit begriindet. 
Die Kommentare hingegen geben eine Reihe von Grim- 
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den gegen die Annahme des Daseins eines Weltregie- 
rers an. So fiihren Mathara und Gaudap&da (zu KS- 
rika 61) aus, dafi ein Gott im System keinen Pla§ haben 
konne, da es nur zwei Arten von Geistwesen gebe: er- 
16ste t die von der scheinbaren Verbindung mit der Ur- 
natur frei sind, und gebundene, welche den Gunas ver- 
haftet sind. 1st Gott eine erloste Seele, so kann er die 
Welt nicht schaffen und regieren, da ihm die Organe 
des Denkens, Wollens usw. sowie alle Motive fur die 
Weltschopfung und Weitlenkung fehlen und es auch un- 
denkbar ware, dakdic gunahaften Wesen usw. von etwas 
Gunafreiem ihren Ursprung haben. 1st Gott selbst aber 
eine gebundene Seele, so ist er den Gunas und dem 
Sansara unterworfen und konnte weder ewig nodi all- 
wissend und vollkommen scin. Vacaspatimishra (zu Ka- 
rika 57) macht geltend, dafi ein ewiger, vollkommener 
Gott weder aus Egoismus die Welt ins Dasein gerufen 
haben konne, da ihm nichts fehlt, nodi aus Giite, weil 
er sonst ja der Urheber der Leiden in der Welt ware. 
Die Entstehung dcr Welt und die Vcrgeltung aller guten 
und boscn Taten lasse sich deshalb besser durch An¬ 
nahme einer der Prakriti immanenten natiirlichen und 
moralischenGese^miifiigkeit erklarcn, als durdi dieHypo- 
these von einem personlichen Weltenherrn, der iiber der 
Prakriti und den Geistmonaden steht. 

Die Ablehnung dcs Glaubens an einen ewigen Wel¬ 
tenherrn (mtycshvara) bedingt nadi indisdier Auffassung 
nicht die Negierung dcr Existenz der zahlreidien Gott- 
heitcn, welche in den heiligen Schriften crwahnt und in 
den Tempcln verehrt werden. Diese sind vielmehr nur 
v gewordene Herren“ (janyeshvara, karyeshvara), d. h. 
erhabenc Wesenheiten, die auf Grund ihrcs Karma zeit- 
weilig eine bevorzugte und einflufireidie Stcllung im 
Wcltgefuge innchaben. Aus dem Umstand, dafi in der 
Karika und den Kommentaren wenig von den Gottern 
die Rede ist, darf man nicht folgern, dafi die Gotter von 
den Sankhya-Philosophen gewissermafien nur nodi theo- 
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retisdi anerkannt worden waren, um dem Volksglauben 
eine Konzession zu machen, dafi man ihnen abcr prak- 
tisdi keine Bedeutung fur das Weltgeschehcn beigemcs- 
sen hatte. Allerdings auf die sittliche Vergeltung und 
Heilsgewinnung sind sie ohne Einflufi und die Gesetje 
des Kosmos vermogen sie nicht zu andern, wohl aber 
haben sie im Rahmen der allgemeinen Weltordnung be- 
stimmte Funktionen zu erfiillen. Zunachst einmal unter- 
stehen die einzelnen Tattvas bcstimmten Gottern als 
Regenten, so nach Mbh. XII, 315 das Denken (manas) 
dem Mondgott, das Sehen dem Sonnengott, das Reden 
dem Feuergott usw. Diese alten, in die vedisdie Zeit 
zuriickgehenden Vorstellungen sind dann auch auf 
Buddhi, Ahankara usw. angewandt worden, so daft nach 
dem „Tattvasamasa“ (7) Brahma iiber Buddhi, Shiva 
uber Ahankara gebietet. Wir miissen annehmen, dafi auch 
der Verfasser der Karika ahnliche Anschauungen gehabt 
hat, wenn er auch darauf nicht zu sprcchen kommt. Das 
Verhaltnis zwischen den Gottheiten und den von ihnen 
regierten Weltprinzipien wird dahin aufgefafit, daft 
diese Gottheiten Geistmonaden sind, welche den Wahn 
(abhimana) hegen, dafi diese Tattvas ihr Selbst seien. 
So wie sich das menschliche Individuum falschlich mit 
seinem Lcibe idcntifiziert, so verselbigen sich also diese 
Gottheiten irrigerweise mit den Naturelementen usw. 
Den Gottern und bestimmten Wesen hoherer Ordnung, 
wie den sogenannten Pra japatis fallt, nachdem die kos- 
mischen Tattvas entstanden sind, die Aufgabe zu, die 
Einzelschopfung der Individuen, die Vcrkiindung des 
Veda usw. ins Werk zu setjen (vgl. Mbh. XII, 342, 33 ff, 
69 ff). DieTatsache, dafi in den philosophischen Sankhya- 
Texten nur die Entstehung der Tattvas, aus welchen die 
Welt (nach indischer Vorstellung das Weltei) besteht, 
nicht aber der weitere Fortgang der Schopfung behan- 
delt wird, ist also nicht dahin aufzufassen, dafi sich die 
Verfasser fiber diese Dinge keine Gedankcn gemacht 
haben, vielmehr ist anzunehmen, dafi sie die traditio* 
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nellcn Darlegungen dcs Epos und der Puranas hieriiber 
als bekannt voraussetjten. Der Atheismus des Sankhya 
ist also kein „Rationalismus“ im westlichen Verstande, 
er leugnet nicht die Wirksamkeit gottlicher Wesen in 
der Welt, sondern behauptet nur, dafi es keinen ewigen 
Weltregierer gibt und dafi auch Brahma, Vishnu, Shiva 
usw. nur Geistmonaden sind, die dem ewigen Weltge- 
set 5 unterliegcn. Fur das praktische religiose Leben macht 
es keinen Unterschied, ob man einen von diesen im 
Tempel verehrt, weil er ewig ist oder weil er nur eine 
viele Millionen Jahre wahrende Zeit seine Herrschaft 
ausiibt, um dann seinen Pla^ einer anderen Geistmonade 
einzuraumen und selbst entweder in anderer Form wic- 
dergeboren zu werden, oder in die Erlosung einzugehen. 
Es ist deshalb kein Widerspruch, wenn uns Gunaratna 
(1400 n.Chr.) von der Sankhyas seiner Zeit erzahlt: „Die- 
jenigen untcr ihnen, welche Atheistcn (nirishvara) sind, 
deren Gottheit (deva) ist Narayana (Vishnu).“ Fiir diese 
war wohl wie spater fiir Vijnanabhikshu Vishnu der 
hochste Gott, weil sein Leib mit der jenigen Geistmonade 
verbunden ist, die infolge ihrer in friiheren Existenzen 
erworbenen Verdienste eine so grofie Reinheit erlangt 
hat, dafi sic das Hochstmafi von Erkenntnis, Giite und 
Kraft besitjt und an der Spitje der Lcbcnderlostcn steht. 

Ebcnsowenig wie den Gotterglauben bekiimpft das 
klassische Sankhya das Opferwesen. Karika 2 lehrt ledig- 
lich, dafi die im Veda anbefohlenen Opfer nicht zur Er- 
lbsung, sondern nur zu vergangliehem Lohn in der Him- 
melswelt fiihren; der Weise wird sidi deshalb nicht mit 
ihnen abgebcn, sondern sein Streben auf ein hoheres 
Zicl richten. Diescr Standpunkt beruht also nicht, tvie 
Garbe glaubte, auf einer antibrahmanischen Einstellung, 
sondern entspricht den Anschauungen, welche auch die 
anderen orthodoxen Heilslehren vertreten. Wenn die 
Karika aber sagt, dafi das Opfer mit Unreinheit behaftet 
sei und die Kommentarc dies damit erklaren, dafi bei 
ihnen Tiere geschlachtet werden, so wird damit ein 



Das Sankhya 


215 


Punkt beriihrt, der fur das Sankhya charakteristisch ist. 
Ebenso wie der Jainismus, der Buddhismus und der spii- 
tere Vishnuismus hat das klassische Sankhya stets die 
Tieropfer als grausam und zweddos bekampft. Mathara 
zitiert (zu Karika 2) den ironischen Vers: „Wenn man 
den Himmel durch Opfer erreicht, bei welchen man 
Baume fallt, Tiere totet und blutigen Schmu^ hervor- 
ruft, wodurch kommt man dann in die Holle?“ Mathara 
verurteilt auch das Trinken von Alkohol und die un- 
sittlichen Riten beim Gosava 47 und Rofiopfer. Es ist an- 
zunehmen, dafi das Sankhya von jcher eine solche von 
alien derartigen Ausschreitungen freie Orthodoxie ver- 
treten hat, denn schon im Mbh. XII, 302, 9 werden ihm 
ahnliche Ideale zugeschrieben. Man darf diesetwegen 
der Sankhya-Philosophie nicht die Rechtglaubigkcit ab- 
sprechen, denn ahnliche Prinzipien sind auch von den 
Anhangern anderer als rechtglaubig geltcnden Systcme 
vertreten worden. 

Die Orthodoxie des klassischen Sankhya ergibt sich 
auch daraus, daft die Karika (4,5,6) die zuvcrlassige 
Oberlieferung als ein Erkenntnismittel anerkennt, durch 
welches das festgestellt werden kann, was weder durch 
Sinneswahrnehmung noch durch Schluftfolgerung zu er- 
mitteln ist (wie das Karmagesetj, die Gottheiten usw.). 
Da in den Brahma-Sutren und ihren Kommentaren die 
Polemik gegen die Schriftauslegung des Sankhya eincn 
groften Raum einnimmt, haben die Vertreter dcs klassi¬ 
schen Sankhya zweifellos im weiten Umfange vcrsucht, 
ihre Lehren aus den Upanishaden und anderen Texten 
herauszulescn. In vielen Fallen war dies nidit sdiwer, 
da die Evolutionstheorie ja in diescn Werken ihre Aus- 
bildung erfahren hat. Um aber darzutun, dafi es eine 
Vielheit von Purushas gibt und daft alles Werden ohne 
einen Gott allein durch die ungeistige Urnatur vor sich 
gehe, mufiten sie zu gewagten Deuteleien ihre Zuflucht 
nehmen. So behaupten sie 48 , daft die Prakriti das Brahma 
sei (eine Lehre, die durch die oben S. 163 besprochenen 
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Ansdiauungen vorbereitet wordcn ist) und man ihr meta- 
phorisdi Allmadht und Allwissenheit zuschreiben musse 
(weil das Sattva-Guna die Erkenntnis verursache); dafi 
sie in bestimmten Texten sogar als Atman bezeichnet 
werde, weil sie alle Zwecke der Geistmonaden (cttman) 
vcrwirkliche und dergleidien. 

Die hier in ihren Grundziigen skizzierte Lehre des 
klassischen Sankhya fand in den Kommentaren zur K&- 
rika eine Um- und Weiterbildung. Wahrend die Atom- 
Theorie in den meisten Sinkhya-Werken mit Entschie- 
denheit zuriickgewiesen wird, identifiziert Gaudap&da 
(zu Karikh 22 und 42) die Tanm£tras mit den Atomen, 
und zu 12 spricht er sogar von Doppelatomen, worin 
sich nach Jacobi 40 zweifellos eine weitgehende Beein- 
flussung durch Vaisheshika-Anschauungen verrat. 

Die Bliitezeit des klassisdien Sankhya fallt in die zweite 
Halfte des 1. Jahrtausends n. Ghr. Obwohl die in unse- 
rem Jahrtauscnd immer starker den Hindugeist besdiaf- 
tigende Gottesmystik des Vedanta aller Richtungen den 
Einflufi des atheistischen Sankhya zuriickdrangte, hatte 
es doch noch eine nicht zu unterscha^ende Bedeutung, 
wie aus der Polemik der Vedanta-Schulen hervorgeht, 
und daraus, dafi der mohammedanische Reisende Albe- 
runi (um 1030) es in seinem Indienwerk behandelt. Ah 
bedeutendste S&nkhya-Schrift der nachklassischen Zeit 
sind die nach Garbe zwischen 1380 und 1450 anzuset$en- 
den. vielleicht unter Verwendung alteren Materials um- 
gcarbeiteten Sankhya-Sfitras zu nennen, die Ved&nta- 
Anschauungen fur das System nu^bar machen. Wahr- 
scheinlich ist auch der nur aus 54 Wortern bestehende 
„Tattvasam£sa“ in diese Zeit zu setjen. Beide Werke 
sind mehrfach kommentiert worden. 

Wahrend die meisten Erlauterer dieser Texte die iiber- 
lieferte Lehre der Karika mit gewissen Modifikationen 
weiterfiihren, beschreibt der letjte bedeutende Erklarer 
der Lehre, Vijn&nabhikshu (1650) neue Bahnen. Selbst 
ein Gegner von Shankaras M&y&v&da, aber ein vishnui- 
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tisdier Vedantin theistisdier Oberzeugung, der auch die 
Brahma- und Yoga-Sutras kommentiert hat, vertritt er 
die Ansicht, dafi das Sankhya ebenso wie das Ny&ya- 
Vaisheshika,aber in hoherem Grade als dieses, einen Teil- 
aspekt der einen ewigen Vedanta-Wahrheit, wie er sie 
auffafit, enthalte. Er sieht deshalb in dem Atheismus 
des klassischen Sankhya nur eine Anpassung an die Auf- 
fassungskraft der Leute, die das Wesen Gottes nicht zu 
begreifen vermogen und die sonst nicht zur Erkenntnis 
der Versdiiedenheit von Urnatur und Seele vordringen 
konnten. 

Indem Vijnanabhikshu unter reichl idler Verwendung 
von Zitaten aus der Heiligen Schrift das Sankhya als 
einc Form des Vedanta nachzuweisen sucht, vollzieht sich 
in der lenten Phase des klassischen Sankhya auf einer 
anderen geistigen Ebene wieder dessen Riickkehr in den 
Vedanta, aus dem es einst hcrvorgegangen war. 


4. Der yoga 

a) Die altere Geschichte des Yoga 

Das Wort Yoga hat im Sanskrit viele Bedeutungen. 
In wortlichem Sinne bezeichnet es, etymologisch verwandt 
mit dem lateinischen ,,jugum“ und unserem „Joch“, das 
„Anschirren**, deshalb auch das Anspannen aller Krafte, 
die Sammlung und Konzentration der Geistestatigkeit 
auf einen Punkt, die zur Kunstfertigkeit erhobene Kon- 
templation. Dasselbe Wort wird auch im Sinne von „Ins- 
wcrkse^en, Handeln, Praxis** gebraucht und weiterhin 
im Sinne von „Verbindung“, z. B. von Seele und Gott- 
heit, sowie von „Andadit“, weldie die Verbindung her- 
stellt. Dazu treten nodi eine Reihe von anderen Bedeu¬ 
tungen, die fur uns hier nicht in Betracht kommen. Da 
das Wesen derYogalehre in einem systematischen Trai¬ 
ning des Denkens besteht, ist ihr Name von dem indi- 
schen Aquivalent von „Anspannung“ abzuleiten, doch 
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spielen die anderen Bedeutungen „Praxis, Verbindung 
mit der Gottheit, Andacht“ mehr oder weniger herein, 
namentlich bei einigen Lehren und in manchen Zusam- 
menhangen. 

Die Vorstellung, daft der Mensch durch Ausfiihrung 
bcstimmter Obungcn und Befolgung bestimmter Obser- 
vanzen einen ubernormalen Zustand der Verziickung 
oder Entriickung errcichen konne, in welchem ihm iiber- 
sinnliche Erkenntnisse und Krafte zuteil werden, findct 
sich bei den verschiedensten Volkern auf primitiver Kul- 
turstufe, z. B. bei Indianern und Polynesiern. Auch den 
alten vedischen Indcrn waren derartige Vorstellungen 
nicht fremd. Schon im Rigveda ist davon die Rede, daft 
Weise und Gotter durch „Tapas“, d. h. inncrliche Er- 
hitjung, schweigendes Vorsichhinbriiten magische Macht 
gewonnen, und das Lied 10, 136 schildert einen ,,Ke- 
shin“ (Langhaarigcn), der in seiner Ekstase durch die 
Liifte lliegt und auf dem Pfade der himmlischen Wescn 
und Ticre wandelnd alle Gestalten beschaut. Da es von 
ihm heiftt, daft er mit dem Gott Rudra aus dem Gift- 
becher trank, scheint es sich um einen Fakir zu handeln, 
der sich durch den Genuft von Hanf oder ahnlichen Be- 
taubungsmittcln, vvie dies heutc noch geschieht, in einen 
Zustand der Verziickung vcrsetjte. In den Brahmanas wird 
das Rcziticren hciliger Tcxte und das Murmeln heiliger 
Silbcn wie dcs mystischen Om-Lautes als Mittel zur Er- 
reichung (ibcrnaturlicher Erkenntnisse empfohlen. Sha- 
tapatha XI, 3, 7, 1 lehrt, daft derjenige, der fiir sich 
sclbst die Vedarezitation vornimmt (svadhyaya) dadurch 
geistig trainiert wird, so daft er seine Sinne bczwingt, 
innerc Befricdigung gewinnt und an Erkenntnis wachst, 
ganz abgesehen davon, daft ergut schlaft und sein eige- 
ncr Arzt ist. Hier wird also schon deutlich hervorge- 
hoben, daft cine intensive geistige Besdiaftigung das 
ganze Wesen des Menschen in tiefgehendem Mafic ver- 
wandelt und verkliirt. So liiftt sich wohl sagen, daft die 
Wurzeln des Yoga bcrcits im Veda anzutreffen sind und 
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daft die Meditationslehren der klassischen Zeit aus der 
Vergeistigung und Verinnerlichung von Anschauungen 
erwuchsen, die im Veda bereits ihre Vorstufen haben. 
Dies ist auch schon deshalb wahrscheinlich, weil auch die 
nichtbrahmanischen Systeme eine Kontemplationstcdinik 
in Theorie und Praxis ausgebildet haben, welche der 
brahmanischen ebenbiirtig zur Seite steht. Aus dcr Tat- 
sache, daft Vorformen des Yoga sich im Veda feststcllcn 
lassen, braucht sich natiirlich nicht zu crgeben, daft der 
Yoga eine spezifische arische Erscheinung sei. Vielmehr 
ist anzunehmen, daft in ihm auch vorarische Elemcnte 
zur Geltung kommen, hat man doch in einer im Indus- 
gebiet gefundenen Darstellung eines in yoga-ahnlicher 
Positur sitjenden Gottes einen in Meditation versun- 
kenen Shiva zu erkennen geglaubt. 

In den alteren Upanishadcn spielt die Meditation 
(dhyana) schon eine bedeutsamc Rolle und als Hilfsmit- 
tel derselben werden Atemiibungen (Brih. 1, 5, 23) und 
das Zuriickziehen der Organe in den Atman (Cha. 8, 15) 
erwahnt. Das Wort ,,yoga“ kommt hingegen nur Taitt. 
2, 4 vor. Es heiftt da: „An dem in Bewufttsein bestehen- 
den Selbst (vi jnanamaya atman) ist der yoga das Sclbst 
(atman).“ Es ist zweifelhaft, ob das Wort hicr schon im 
technischen Sinne gebraucht wird. In den mittleren Upa- 
nishaden treffen wir hingegen nicht nur den Terminus 
„yoga“ bereits mehrfach an, sondern auch, wie schon 
S. 165 angefiihrt wurde, wesentliche Elcmente des spii- 
teren Yoga-Systems. Daft in diesen Texten der Yoga 
bereits in enger Verbindung mit den evolutionistischcn 
und psychologischen Thcorien erscheint, die als „San- 
khya“ bezeichnet werden, ist sclbstverstandlich, denn 
diese galten in jener Zeit als die anerkannte „moderne“ 
wissenschaftliche Basis der Upanishaden-Philosophie, 
welche sich gegenuber den alteren Anschauungen all- 
gemein durchse^tc. 

Im Mahabharata nimmt der Yoga auch einen promi- 
nenten Pla^ ein. An viele Stellen erscheint er als das 
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praktisdie Gegenstiick zum theoretischen Sdnkhya: wah- 
rend man mit Hilfe des Sinkhya zur Erkenntnis des 
All-Geistes vordringen kann, gelangt man durdi die 
Yoga-Obungen zur praktischen Realisierung desselben. 
In manchen epischen Texten werden Yoga und S&nkhya 
jedoch als divergierende Lehren unterschieden. Bei der 
unklaren und bruchstiickhaften Darstellungsweise des 
Epos ist es aber schwer auszumachen, ob die abweichen- 
den Standpunkte der klassisdien Systeme bereits im Ma- 
hdbharata vorliegen. XII, 302, 1 ff. heifit es, dafi die 
Yogas (d. h. Anhanger des Yoga) ihre Lehre fiir besser 
halten als die der S&nkhyas (Anhanger des Sankhya), 
denn wie kann ein ,,anishvara“ erlost werden. Besagt 
dies, wie man geglaubt hat, dafi es damals schon eine 
atheistische Sankhya-Schule gab, welcher der Yoga als 
theistisch gegenuberstand, so dafi „anishvara“ in der Be- 
deutung „ohne Weltenherrn“ steht, odcr hat „anishvara“ 
hier den Sinn „ohne iiber die Yoga-Krafte zu verfiigen 44 ? 
Letjteres pafit besser in den Zusammcnhang der Stelle, 
da in ihr gar nicht von Gott gehandelt wird, sondern 
davon, dafi der im Besi$ der ubernatiirlichcn Krafte be- 
findliche Yogi Herr iiber die Bindung (bandhana-isha) 
ist und audi Gebieter (prabhavishnu) uber die Erlosung 
(302, 28). Mehrfach, so XII, 308, 44 wird gesagt, dafi 
die Sankhyas nur funfundzwanzig Prinzipien anerken- 
nen; das funfundzwanzigste ist der Purusha, der, wenn 
er erweekt wird, absolut (kevala) ist; XII, 310, 7 wird 
von den Yogas gesagt, dafi sie auch ein iiber diesem 
stehendes sechundzwanzigstes Prinzip annehmen, das 
Brahma. 

Ist dicse Trennung zwischen dem transzendenten 
Brahma und dem in den vielen Einzelseelen sich mani- 
festierenden Purusha schon eine Vorstufe der spa- 
teren Yoga-Lehre von einem iiberweltlichen Gott, der 
von den Einzelseelen verschieden ist? Bei der Kiirze und 
Unklarheit der zur Verfugung stehenden Texte lafit sich 
nicht mit Sicherheit bestimmen, in weldiem Umfange 
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die Lehren dcs klassischen Yoga schon in den Upani- 
shaden und im Epos wenigstens ais Vorstufen anzutreffeij 
sind. Daft es aber vor dem im folgenden behandelten 
Yoga Patanjalis schon ein oder mehrere Yoga-Systemc 
gegeben hat, steht auch nach den Angaben anderer 
Texte fest. Daft dicse Formen der Yoga-Lehre von dcr 
spateren mafigeblichen in vielen Einzelheiten abwichen, 
indem sie nodi nidit die vom S&nkhya vertretene Lehre 
von der Gleidiheit aller Einzelseelen annahmen usw., 
ist von H. Jacobi dargetan worden. 

b) Die Yoga-Sutras und ihre Kommentarc 
Das klassisdie Yoga-System ist in den Yoga-Sutras 
dargestellt, in 194 kurzen Merkspriichen, die auf vier 
Bucher verteilt sind. Als Verfasscr derselben gilt Patan- 
jali. Dieser wird von den Indern mit dem Grammatiker 
gleichcn Namens, der im 2. Jahrhundert v. Chr. lebte, 
identifiziert. Da die uns vorliegenden Yoga-SAtras aber 
offensichtlich von der Gedankenwelt der spiitbuddhisti- 
schen Philosophic beeinflufit worden sind, mithin erst 
dem 4. bis 5. Jahrhundert n.Chr. angehoren, konnte diese 
Gleichsetjung nur dann einen Kern von Wahrheit in sich 
tragen, wenn man annimmt, daft Patanjali ein altes 
Yoga-Shtra verfafit hat, welches in spaterer Zeit eine 
wescntlicheUmarbeitung und Bereicherung erfahren hat. 
Wahrscheinlich ist dies aber nicht, weil der Wortschatj 
des Grammatikers und des Yogaphilosophen auch dort, 
wo sie nicht spezielle Dinge ihrer besonderen Wissen- 
sehaft behandeln, ein so verschiedener ist, daft nicht an- 
genommen werden kann, daft sie eine Person waren 80 . 
Zu beachten ist audi, daft im Mahabharata und den alteren 
Puranas als Urheber des Yoga Kapila 61 , Hirany agarbha 82 
oder andere genannt werden und nur in* den jungeren 
Puranas Patanjali als Begrunder des Yoga-Systems ge¬ 
nannt wird 83 . Der Patanjali der Yoga-Sutras scheint 
demnach ein vom Grammatiker Verschiedener Autor zu 
sein, der die iiberlieferten Yoga-Lchrcn zusammcnfaBtc 
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und mit einer neuen, zeitgemafien philosophisdien Theo- 
rie verband. 

Dafl das heutige Yoga-Sutra nicht ein einheitlidies 
Werk darstcllt, sondern aus verschied^nen Stiicken zu- 
sammengeschweiflt worden ist, ist im Hinblick auf seine 
lockcre und uniibersichtliche Gedankenfiihrung wahr- 
scheinlich, doch kdnnen die von Deussen, Hauer u. a. 
unternommenen Versuche, das Sutra in Einzeltexte auf- 
zulosen, nicht voll befriedigen. Der beruhmteste Kom- 
mentar zum Yoga-Sutra ist das „Bhashya“, welches dem 
Vyasa zugeschrieben wird, der natiirlich mit dem angeb- 
lichen Verfasser des Mahabharata, der Puranas und der 
Brahma-Sutras nicht eine Person sein kann. Es diirfte 
dem 6. Jahrhundert angehoren 54 . Zu ihm schrieb Vacas- 
patimishra im 9. Jahrhundert die bedeutende Erlaute- 
rungsschrift „Tattvavaisharadi“. Ein anderer Kommen- 
tar zu den Sutras ist der „Rajamartanda“ des Bhoja 
(um 1000). 

DiephilosophischaGrundlage der Yoga-Sutras(in ihrer 
heutigen Form) bildet das Sankhya, weshalb das Werk 
auch aulkr dem Titel „Yoganushasana“ (Untcrweisung 
iibcr den Yoga) den Namen „Sankhyapravacana“ (Dar- 
legung des Sankhya) triigt. Dieses Sankhya entspricht 
zwar demjenigen des Ishvarakrishna, insofern, als es den 
uniiberbriickbarcn Dualismus einer einheitlichen, sich zur 
Welt cntfaltenden Urnatur (prakriti) und einer Viel- 
heit von Geistmonaden (purusha) lehrt, weicht jedoch in 
vielen Einzelhciten von diesem ab. Die widitigsten Un- 
tcrschcidungslchren sind folgende: 

Der Yoga spricht von cinem einheitlichen Denkorgan 
(citta), das dem Purusha bis zu seiner Erlosung eignet, 
wahrend das Sankhya die drei Organc: Buddhi, Ahan- 
kara und Manas unterscheidet. 

Der Yoga verwendet den Atom-Begriff (Sutra 1,40); 
die Atome, Teile der Tanmatras („feinen Elemente“), 
rufen durch ihre Zusammenballungen die sichtbaren 
Dinge hervor. 
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Fur das Sankhya ist die Zeit nur eine Wirkung der 
Urnatur (Gaudapada zu Karika 61); der Yoga macht sich 
hingegen die buddhistische Lehre von den Zeitmomenten 
(kshana) zu eigen, die 0. Straufi 55 folgendermafien um- 
reifit: „Moment ist der Zeitraum, den ein Atom der 
Materie zur Ortsveranderung braucht; Zeit ist nichts 
weiter als der Ablauf (adhvan) einer ununterbrochenen 
Reihenfolge von Momenten; Reihenfolge aber ist nur 
ein Begriff, keine Realitat, denn nur ein einziges Mo¬ 
ment ist gegenwiirtig und real. Daher gibt es keine Zeit 
als reales Ganzes, sondern nur die Vorstellung eines Ab- 
laufs, in welchem dcr einzelne gegenwartige Moment 
das Reale ist.“ 

Der am meisten ins Auge fallcnde Unterschied zwi- 
schen dem klassischen Sankhya und demYoga Patau- 
jalis besteht aber darin, dafi ersteres atheistisdi ist, lctj- 
terer aber einen Ishavara animmt. Diesctwcgen wird der 
Yoga auch als „seshvara Sankhya**, d. h. als theistisches 
Sankhya bezcichnet. Die Einfugung des Gottesbcgriffs 
erfolgte offenbar aus religiosen Riicksichten: weil dcr 
Yoga der Upanishaden, des Epos usw. einen ewigen Wcl- 
tenherrn anerkannte, iiber welchen die Yogis meditie- 
ren, glaubte auch Patanjali auf einen solchen nicht vcr- 
zichten zu konnen. Da seine philosophische Lehre aber 
gleich derlshvarakrishnasdas Weltgeschehenallein durch 
die weltgcset 3 lich bedingten Wandlungen der Prakriti 
crklart, ist fur einen Weltschopfer und Weltrcgierer, 
einen Verteiler von Lohn und Strafe usw. in seinem 
System kein Raum. Gott ist deshalb nach ihm nur einc 
Geistmonade, welche sich von alien andern darin unter- 
scheidet, daft sie seit Ewigkeit von den Grundiibeln des 
Dascins und vom Karma frei ist und das uniiberbietbare 
Hochstmaft von Allwissenheit besi^t. Ober diesen Ish- 
vara, der durdi den Omlaut symbolisiert wird, soil dcr 
Yogi meditieren, da eine geistige Vertiefung (prani- 
dhana) in ihn die Hindernisse hinwegraumt, weldie den 
Fortsdiritt zur Erlosung hemmen. Davon, dafi der Ish- 
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vara irgendwie aktiv auf den Glaubigen einwirkt, dafi 
er ihn aus dem Sansara zu sich nimmt oder dergl. ist 
nicht die Rede. Audi wenn es von ihm heifit, er sei der 
Guru der Friiheren gewesen (1,26) ergibt sich daraus 
nicht, dai$ er eine Lehrtatigkeit ausgeubt hat, denn Guru 
kann man nach indischer Ansdiauung (Mbh. XII, 173, 
6 f.) audi dadurch sein, dafi man anderen als Vorbild 
dient. Um Lehren zu verkiinden, mufite Gott ja audi 
einen Korpcr und Organe aus feinem Stoff annehmen 
konnen, davon weifi das Yoga-Sfitra aber nichts. Nach 
Patanjali ist der Ishvara also etwas ahniiches wie ein 
Buddha des Hinayana, der in das „Nirvana“ ohne Bei- 
legungen eingegangen ist und in keiner Weise mehr in 
das Weltgeschehen eingreift, mag er auch noch dadurch, 
dafi er den Frommen als Kontemplationsobjekt dient, 
diese dem Heil entgegenfuhren. Der Unterschied zwi- 
sdien dem Hinayana-Buddha und dem Ishvara besteht 
lediglich darin, dafi dcr letjtere sich nicht aus dem San¬ 
sara zu seiner Wiirde emporgcarbeitet hat und dafi er 
auch im Zustand der Erlosung ein personlidies Einzel- 
wcsen bleibt. 

Diese Vorstellung von einem inaktiven, nur als Vor¬ 
bild wirksamcn Gott vermochte auf die Dauer die An- 
hiingcr des Yoga nicht zu befriedigen. In steigendem 
Mafie modifiziertcn die Kommentatoren diese Anschau- 
ung, indem sic dem Begriff des Ishvara Ziige einfiigten, 
welche dem S6tra fremd sind. Vyasa schildert deshalb 
Gott als einen Heilbringer, der sich zeitweise mit feiner 
Sattva-Materic umgibt, die ihm als Denkorgan und Leib 
dient, um den Wesen (am Anfang einer neuen Welt- 
pcriode) religiose Unterweisung zu erteilen. Der Ish¬ 
vara kann auf den Glaubigen auch seine Gnade aus- 
strcimen lassen, so dafi diesem die Gewinnung der Er¬ 
losung dadurch erleichtert wird. Wahrend die Tatigkeit 
des Ishvara hier nodi ganz auf die Ausiibung soterio- 
logisdier Funktionen besdirankt bleibt, macht Vacaspati- 
mishra Gott audi zum Urheber des periodischen Hervor- 
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gehens der Welt aus der Urnatur und der Zuruckbildung 
derselben in sie, zum Trager der naturlichen und sitt- 
lichen Weltordnung und zum Verfasser der heiligcn 
Offenbarungsschriften. Bhoja sieht im lshvara den all- 
machtigen Weltenlenker, von dem alles Gcschehcn ab- 
hangt. Anfangslos mit reiner Sattva-Materic verbun- 
den, ist er unaufhorlich ,tatig. Er vereinigt die Purushas 
mit der Prakriti, und trennt sic wicdcr; er sdiiebt bei 
denen, weldie durch gliiubige Ergebenheit seine Gnade 
erwerben, die Hemmungen der Erldsung beiseitc und 
erweckt die Versenkung (2, 45). 

Die hier gegebene Skizze der Entwicklung des Got- 
tesbegriffs imYoga-Sutra und in denKommentaren zeigt 
deutlich, welche tiefgreifenden Wandlungen derselbe im 
Verlauf des halben Jahrtausends erfahrcn hat, in welche 
die Abfassung dieser Schriften fallt. Sic zeigt in lehr- 
reicher Weise, was fur verschiedene Anschauungen von 
den Erlauterern unter dem Einfluft des sich wandeln- 
den Zeitgeistes aus cinem und demselben Text heraus- 
oder richtiger hineingelesen werden konnen, und warnt 
eindringlich davor, zu glaubcn, daft die philosophischen 
Systeme der Hindus in starrer Unveranderlichkeit ver- 
harren. 


c) Die Yoga-Praxis 

Das Yoga-Sutra will nicht so sehr Belehrung iiber phi- 
losophischeProbleme erteilen als viclmehr praktische An- 
weisungen fur die Heilsgewinnung geben. ImGegensatj 
zu den Grundwerken dcs Vedanta und Sankhya nchmen 
deshalb Vorschriften iiber Lebensfiihrung und Geistcs- 
haltung einen bevorzugten Plat* in ihm ein. Dieser prak¬ 
tische Zweck ist schon aus den ersten Lehrspriichen cr- 
sichtlich. Der Yoga wird (1,2) definiert als die Unter- 
druckung der Fluxionen der Denksubstanz, um dadurch 
den „Seher <4 (den Purusha, den Einzelgeist als Subjekt 
alles Erkennens) dazu zu bringen, daft er in seiner 
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eigenslandigen Wesenheit verharrt und nicht, wie es 
sonst der Fall ist, die Natur der Fluxionen teilt. 

Die zugrundeliegende Vorstellung ist folgende: Die 
Geistmonade erkennt mit Hilfe des aus feiner Kraft- 
substanz bestchenden Citta. Das Citta des gewdhnlichen 
Menschen besteht aus den drei Konstituenten der Ur- 
natur: sattva, rajas, tamas. Es befindet sich in ununter- 
brochener Bewegung, weil sich in ihm ein unaufhorlicher 
Wechsel der Vorstellungen vollzieht. Diese Fluxionen 
(vritti) sind aber nicht blofie Erscheinungen an der Ober- 
flache des Citta, die wie das Wellenspiel eines Wassers 
nur an seinem Spiegel zutage treten, ohne nadi ihrem 
Verschwinden Folgen zu zeitigen. Sie machen vielmehr 
nach der substantialistischen Auffassung der Inder das 
Wescn des Citta aus; dieses existiert gewissermafien in 
der Form seiner Zustande.Deshalb bleiben die Fluxionen 
latent als „Sanskaras“, als unterbewufite Eindriicke im 
Citta erhaltcn und konnen jederzeit wieder aktuell wer- 
den. Da nun jede Vritti ungeachtet ihrer momentanen 
Dauer einen Sanskara erzeugt, jeder Sanskara aber unter 
gegebenen Bedingungen wieder eine Vritti hervorbrin- 
gen kann, ist es von eminenter Wichtigkeit fiir den Men¬ 
schen, das Spiel der Denktatigkeit nicht sich selbst zu 
iiberlasscn, sondern in feste Zucht zu nehmen, und da- 
fur zu sorgen, dafi alle Gedankenregungen, welche die 
Ursache schlechter Dispositionen werden konnen, syste- 
matisch ausgemerzt und durch gute, d. h. dem Fortschritt 
zum Ileil dienliche ersetjt werden. 

Die dadurch allmahlich, im Verlaufe vieler Existen- 
zen, sich vollziehende Reinigung des Citta aufiert sich 
darin. dafi in ihm immer mehr das Sattva iiberwiegt. 
Bcim Heiligen besteht es dann nur nodi aus Sattva und 
ist kristallklar. Das Ziel des Yoga liegt nun aber nicht 
darin, das Citta zu lautern und dadurch immer bessere 
Voraussetjungen fur die Wiedergeburten zu sdiaffen; er 
will vielmehr die Erlosung herbeifiihren. Dazu genugt 
nidit, wie im Sankhya die ,,Erkenntnis der Versdiieden- 
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heit“ des wahren Ich, des Purusha von der Denksub- 
stanz, welche ein Edukt der Urnatur ist. Vielmchr ist 
diese Erkenntnis bei Patanjali nur eine vorbereitende 
Voraussetjung des Endzieles. Das Heil ist nur dadurch 
zu verwirklichen, dafi das Citta in der Versenkung iiber- 
haupt stillgelegt wird, so dafi jede Verdunklung des 
wahren Wesens des Purusha durch die Denksubstanz 
ausgeschlossen ist. 

Die Fluxionen des Citta sind von funf Arten: 1. rich- 
tige Erkenntnis (pramana); 2. irriges Erkennen, z. B. 
wenn man Perlmutter fur Silber halt; 3. unzutreffen- 
des, weil nur fiktives Erkennen (vikalpa), wie es vor- 
liegt, wenn man in der Spradie ausgedriidkte Begriffe 
ohne weiteres fur Realitaten halt; 4. Tiefschlaf (nidrd) 
und 5. Erinnerung (smriti). Diese Vrittis miissen alle 
von dem Yogi unterdriickt werden. Das Mittel hierzu 
sind bestandige Obung (abhyasa) und die Leiden- 
schaftslosigkeit (vairagya). 

Diesem Bemuhen stehen abcr die Grundubel (klesha) 
im Wege, mit welchen das Citta des gewohnlichen Men- 
schen behaftet ist und welche die Ursache fur das Her- 
vorbringen von Karma und eine Wiederverkorperung 
sind. Diese Grundubel haben ihren Nahrboden in dem 
Nichtwissen (avidya), in der auf irrigem Erkennen be- 
ruhenden Wahnvorstellung, dafi das Nichtewige, Un- 
reine, Leidvolle und nicht zum wahren Selbst Gehorige 
ewig, rein, lustvoll und das Selbst sei — mit anderen 
Worten in der Verwedislung des zum Bereich der Pra- 
kriti Gehorigen mit dem Purusha. Die funf Kleshas sind: 
1. das schon genannte Nichtwissen und weiterhin, aus 
ihm hervorgegangen: 2. der Ich-Wahn (asmiti „Ich- 
bin-heit“ Egoismus); 3. Liebe (raga); 4. Hafi (dvesha) 
und 5. Lebenshang (abhinivesha). 

Die Beseitigung der Unreinheit des Citta und die Iso- 
lierung des Purusha von allem, was ihm nidit zugehort, 
wird bewirkt durdi die sogenannten „adit Glieder des 
Yoga“ (yoganga). Diese zerfallen in drei Gruppen: die 
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ersten beiden betreffen die moralischen und sonstigen 
Vorbedingungen fur die Obung desYoga, die folgen- 
den drei die korperlichen Observanzen, welche die Kon- 
zcntration erleichtern sollen, und die letjten sdiliefilich 
umfassen die eigentliche geistige Konzentrations-Praxis. 
Die adit Glicder sind: 

1. Zucht (yama), d. h. Beachtung der fiinf Gebote, 
in welchen sich das moralische Verhalten gegen andere 
Wesen aufiert: namlich 1. Nichtschadigen (ahinsa), 

2. Wahrhaftigkeit, 3. Nichtstehlen, 4. Keuschheit und 
5. Freiheit von Gier (wie sic sich in der Nichtannahme 
von Geschenken usw. aufiert). 

2. die Befolgung von fiinf Regeln (niyama), welche 
der aufieren und inneren Lauterung dienen: korperlidie 
und geistige Reinheit, Geniigsamkeit, Askese, Studium 
und Gottergebenheit. 

3. das Einnchmen von bestimmten Sit$artcn (asana), 
welche der Durchfiihrung der Meditation giinstig sind. 

4. die Regulierung dcs Atmens (pranayama), welche 
die geistige Ruhc fdrdcrt. 

5. die Zuriickziehung der Sinnesorgane von den Ob- 
jckten (pratyahara). 

('}. die Festlegung (dharana) des Denkens auf einen 
bestimmten Gegenstand (Nabel, Nascnspit 3 e, die Ge¬ 
stalt eincs Gottes usw.) auf den, da die aufieren Sinne 
ausgeschaltet sind, alles Vorstellen konzentriert wird. 

7. die Meditation (dhyana), die in einer Intensi- 
vierung der Dharana besteht und sich darin aufiert, dafi 
das gcwahltc Objckt der Konzentration ausschliefilich 
das Denken crfiillt. 

8. 'die Verscnkung (samadhi), d. h. eine Steigerung 
der Meditation. Sic zerfallt in zwei Stufen: in den „be- 
wufiten“ (samprajnata) Samadhi und in den ,,unbe- 
wufitcn“ (asamprajnata). Auf der unteren Stufe ist zwar 
die Denksubstanz so vollig mit dem Konzentrationsge- 
genstand beschaf tigt, dafi sie dessen Form annimmt, doch 
ist bei dem Yogi nodi das Bewufitsein von einem Objekt 
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vorhanden. Beim „unbewufiten“ Samadhi ist aber auch 
dieseVorstellungeinesObjektes ausgcschaltet. Wcnnman 
lange in diesem Zustand verharrt, werdcn die Sanskaras 
vernichtet, das Citta lost sich in die Urnatur auf, der 
Purusha aber erlangt die Absolutheit und ist erlost. 

Als Nebenprodukte der Konzentrationsiibungen kon- 
nen sich bei dem Yogi bestimmte Wunderkrafte cinstel- 
len, die 3, 16 bis 4, 6 aufgcfiihrt wcrden. Dieselben be- 
stehen darin, daS seine Erkenntnisfahigkeit und seine 
physischen Kriifte ein iibermenschliches Mafi annehmen, 
dafi er sich atomklcin und riesengrofi machen kann, dafi 
er unsiditbar wird oder sich vervielfaltigt, indem er 
Zauberwesen aus sich hervorbringt, die nach seinen Di- 
rektiven handeln. Die thcoretische Grundlage fur die 
Moglichkeit dieser Phanomene bietct die Annahme, dafi 
das Citta in seincm vollkommenen Zustande nicht wie 
bei gewdhnlichen Menschen durch den Lcib begrenzt ist, 
sondern von sich aus unendlich grofi und alldurchdrin- 
gcnd ist und deshalb, wenn seine Beschrankungen zcit- 
weise aufgehoben sind, nicht nur alles zu erfassen ver- 
mag, sondern sogar die Cittas von Robotcrn aus sich 
emanieren kann. Dank seiner durch die geistige Obung 
gewonnenen Macht ist der Yogi in der Lage, die im 
Kosmos vorhandenen Stoffe fur seine Zwecke zu ver- 
wenden. Denn die Wandlungsfiihigkcit der Stoffe ist so 
grofi, dafi aus ihncn in kiirzester Zeit alles werden kann, 
sobald die natiirlichen, raumlichen, zcitlichen usw. Hin- 
dernisse hinwcggeraumt werden, die einer Veranderung 
im Wege standen. Wenn auch der, wclcher die Erkcnnt- 
nis der Verschicdenheit von Citta und Purusha gcwann 
und die vollstandige Herrschaft iiber sein Denken er- 
langte, sich in der verschiedensten Weise magisch beta- 
tigen kann, so darf er doch nicht an diesen „vibhutis“ 
hangen, damit sie ihn nicht von der Erlangung des hoch- 
sten Zieles abhalten, das allein in der Erlosung bestehen 
kann. 
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d) Der nachklassische Yoga 

Patanjalis Yoga-Sutra und die sich anschliefiende 
Kommentarliteratur haben auf die indische Philosophic 
einen bedeutenden Einflufi ausgeiibt, well Denker der 
versdiiedenartigsten Richtungen Lehren dieser autorita- 
tiven Texte der Meditationstechnik in ihre Systeme auf- 
genommen haben. So finden wir denn Pantajalis SAtras 
in vielen Werken als Autoritat zitiert, ohne dafi sich 
deren Verfasser damit auch die philosophischen An- 
schauungen seines Lehrbuches in alien Punkten zu eigen 
gemacht hatten. Wahrend diespateren Vertreter des Yoga 
den Standpunkt des Sfltra mehr oder weniger beibehal- 
ten haben, haben andere ihn mit anderen Anschauungen 
zu einem neuen System verwoben. So erscheint der Yoga 
in zahlreichen Werken mit dem Vedanta Shankaras, 
mit dem Vishnuismus, Shivaismus oder Shaktismus ver- 
schmolzen, so dafi eineReihe von neuen Yoga-Systemen 
erwuchsen, wcnn man den Ausdruck „System" auf eine 
Vcrbindung von Yoga-Methoden mit bestimmten theo- 
logischen oder metaphysischen Dogmen anwenden darf. 
Dcr grofie islamische Indienforscher Bcruni erwahnt fer- 
ner einen „Kitab PatanjaP*, in welchem der BegrifF des 
Brahma eine bedeutsame Rolle spielt und die Alchimie 
(rasayana) als ein Mittel zur Erlosung empfohlen wird. 

Patanjali lehrte nach der spateren Auffassung einen 
doppelten Yoga: einen kriyzUyoga („praktischen Yoga"), 
der sich mit den aufteren Handlungen beschaftigt, die 
die Konzentration des Denkens vorbereiten, und einen 
raja-yoga („koniglichen Yoga"), der in der Meditation 
besteht. Der erstere umfaftt also die oben besprochenen 
ersten funf Glieder des Yoga, der letjtere die drei len¬ 
ten Glieder, wclche unmittelbar der Unterdriickung der 
Fluxionen des Gitta diencn. 

In spaterer Zeit ist der „praktische Yoga" nach den 
verschiedensten Seiten hin weiter ausgebildet und durch 
Zutaten aus den Gebieten des Tantrismus und Shaktis- 
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mus bereidiert worden. Dem „koniglichen Yoga“ wcrden 
dann drei andere Yoga-Arten vorangestellt : 86 

Der Mantrayoga beschaftigt sich mit dem Murmeln 
von heiligen Silben, denen geheimnisvolle Krafte inne- 
wohnen 67 . 

Der Hatha-yoga sucht durdi „gewaltsame Anstrengun- 
gen“ (hatha), wie Atemiibungen, Einnahme schwieriger 
Korperhaltungen und andere korperlicheMittel,darunter 
auch soldie sexueller Natur, die Kanale des Leibes zu 
reinigen und dadurch die Voraussetjungen fur die Me¬ 
ditation zu schaffen. 

Der Laya-yoga will die Auflosung (laya) des Einzel- 
geistes in den All-Geist mit Hilfe einer besondeien Me- 
thode herbeifiihren, welche als Reinigung der Elemente 
des Korpers (Bhuta-shuddhi) bezeidinet wird. Nadi den 
Lehren der Tantra-Werke befinden sich im Leibe zwi- 
schen Scheitel und Sexualorgan untereinander sechs 
Kreise (Gakra) oder Lotosblumen (Padma), welche an 
der in der Wirbelsaule liegenden groBten den Korper 
durchziehenden Ader Sushumna lokalisiert sind. Im un- 
tersten von diesen Kreisen ruht die „Schlangenkraft“ 
(Kundalini), die Reprasentantin der Prakriti. Diesc soil 
nun durdi die Prozesse des Yoga „erweckt“ werden, so 
daB sie sich aufrichtet, emporsteigt, die sechs Cakras 
durchbricht und sich mit dem Purusha in dem uber den 
sechs Cakras liegenden Lotus Sahasrara vereinigt. Die- 
ser Zustand ist gewohnlidi nur von voriibcrgehender 
Dauer; die Kundalini kehrt, „nachdem sie die Vereini- 
gung mit ihrem Gatten (Shiva) genossen", wieder zum 
untersten Cakra zuriick. Nur durdi bestandige Obung ist 
es moglidi, sdilicfilidi zu erreidien, daB sie dauernd bei 
ihrem Gatten bleibt, womit die Erlosung eingetreten ist. 
Wahrend mandie Sh^ktas den Laya-yoga fur den voll- 
kommensten halten, spredien ihm andere Hindu-Philo- 
sophen nur einen vorbereitenden Rang zu; er steht dem 
Raja-yoga an Wert nadi, da nur dieser nicht blofi die 
„bewufite“, sondern auch die „unbewufitc 4< Versenkung 
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in ihrer hochstcn Form herbeizufiihren vermag, die allein 
die voile und endgultige Befreiung von alien Banden 
gcwahrt. 


5./6. Der Nyaya und das Vaishcshika 
a) Bedcutung und Ursprung der Systeme 

D as Wort ,,nyaya“ bedeutet: „Regel,Grundsa^, Richt- 
schnur“; die Lehre von den Grundsat$en der wissen- 
schaftlichcn Argumentation wird deshalb Nyaya ge- 
nannt. In technischem Sinne heiftt das System, welches 
die Regejn fur das richtige Denkcn, Schlicften und Dis- 
kutieren aufstellt, Nyaya, seine Vertreter sind die Naiya- 
yikas. Das Wort „Vaisheshika“ leitet sich von „vishesha“ 
(Unterschied) her; das Vaishcshika ist eine Lehre, wclche 
dadurch, daft sie die spezifischen Unterschiede zwischen 
allcm, was uns in der Auften- und Innenwelt entgegen- 
tritt, feststellt, zu einer Losung der mctaphysischen Pro- 
bleme zu gefangen sucht; die Anhanger dieser Lehre 
werden „Vaisheshikas“ genannt. Seinem Wesen nachliifit 
sich der Nyaya ctwa als Logik, das Vaishcshika als ato- 
mistische Naturphilosophic charaktcrisieren; da jedoch 
sowohl dcr Nyaya wic das Vaishcshika bestrebt waren, 
iiber ihr besondcres Forschungsgebiet hinausgehend, eine 
allgcmein giiltige Weltanschauung zur Darstellung zu 
bringen, stelltc jedcs von ihnen ein in sich abgeschlos- 
senes Gedankcnsystem dar. Dabci erganzen sie sich aber 
gcgcnscitig; dcr Nyaya hat sich die atomistische Welt- 
crklarung des Vaishcshika, le^teres die I.ogik des 
Nyaya zucigen gcmacht, so daft die Metaphysik beider 
Darshanas praktisch diesclbe ist. Diese engen Beziehun- 
gen, die scit alter Zeit zwischen den beiden Darshanas 
bestanden, haben dazu gefiihrt, daft sie spater zu einem 
einzigen System verschmolzcn wurden. Dieses wird als 
das Nyaya-Vaisheshika bezeichnet, weil bei einem kopu> 
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lativen (sogcnannten Dvandva-)Kompositum das Wort, 
welches weniger Silben enthalt, an den Anfang zu set- 
zen ist. 

Nyaya und Vaisheshika sind zwar „orthodox“ in dem 
Sinne, daft sie den Veda als gottliche Offenbarung an- 
erkennen, ihr Verhaltnis zum Veda ist jedoch ein ganz 
anderes als das der bisher behandelten vier Darshanas. 
Karma-Mimansa und Vedanta wollen nichts anderes 
gcben als eine Exegese der heiligen Schriften, Sankhya 
und Yoga sind aus dem Denken der Upanishadcn er- 
wachsen und wurzeln deshalb, so sehr sie sich im Laufe 
der Zeit auch verselbstandigt haben mogen, letjthin in 
der spat-vedischen Oberlicferung. Nyaya und Vaishe¬ 
shika aber sind unabhangig von dem bisher behandelten 
groften Strom thcologischer Spekulation entstanden, der 
von den vedischen Hymnen bis zu den Epen und Pura- 
nas fliefit. Sie sind das Ergebnis eines Forschens, das 
abseits von den geheiligten Pfaden dcr Tradition, die. 
Wirklichkcit von neuen Vorausse^ungen aus zu deuten 
bestrebt war. 

Die Sonderstellung, die Nyaya und Vaisheshika inner- 
halb der sechs Darshanas einnehmen, zeigt sich aber nodi 
in etwas anderem, das geistesgeschichtlich von hdchster 
Bedeutung ist. Die alteren philosophischen Systeme hat- 
ten zwar zwischen verschiedenen Weltprinzipien unter- 
schieden, sie hatten aber Substanzcn, Qualitaten und 
Tatigkeiten noch nicht voneinander getrennt, weil sie 
noch nicht zu eincr klaren Erkenntnis ihrer Wesensver- 
schiedenheit gekommen waren. Nyaya und Vaisheshika 
aber stellten dem gegeniiber crstmalig in dcr Philoso¬ 
phic die Lehre von den Kategorien auf, welche alles Er- 
kennbarc unter die drei Gruppen: Substanz, Qualitat 
und Tatigkeit verteilt und die Beziehungen zwischen den 
einzelnen Dingen als Allgemeinheit, Besonderheit oder 
Inharenz feststellt. Schon die indischenGrammatiker hat- 
ten dieWorte in ahnlidier Weise klassifiziert; es ist das 
Verdienst des Nyaya-Vaisheshika, ihre Ergebnisse fur 
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die Philosophic nutjbar und zur Grundlage ihres onto- 
logischen Systems gemacht zu haben. Es ware nidit aus- 
geschlossen, dafi die Vaisheshikas denAnstofi zu dieser 
Neuerung durch die Bekanntschaft mit ^er Kategorien- 
lehre des Aristoteles (starb322 v.Ghr.) empfangen haben, 
da in den Jahrhunderten, die seit der Aufstellung der- 
selben vergangen waren, ein Kontakt zwischen indischen 
und griechischen Philosophen stattgefunden hat. Es lafit 
sich dies aber nidit erweisen und es ist deshalb ebenso 
gut moglich, dafi die Natur der Dinge und die Zwangs- 
laufigkeiten der Entwicklung des Denkens die Inder von 
selbst zu Ergebnissen gefiihrt haben, weldie die Hel- 
lenen so viel friiher erreichten. 

Die Vorgesdiidite der beiden Darshanas liegt noch im 
Dunkel. Man darf wohl annehmen, dafi der Nyaya aus 
der Praxis der offentlichen Disputationen erwachsen ist, 
doch wissen wir nicht, ob und inwieweit die Nyaya- 
sutras des Gotama sdion in andcren Werken ahnlicher 
Art Vorlaufer gehabt haben; in der uns vorliegenden 
Form diirften sie nicht vor die ersten Jahrhunderte 
n. Chr. zuriickgehen, da in ihnen mahayanistische Leh * 
ren bekampft werden. Alter ist der Grundtext des Vai- 
sheshika, das Sutra des Kanada, da die Nyaya-Sutras die 
metaphysischen Lchren des Vaisheshika voraussetjen; ein 
Abrifi der Vaisheshika-Lehre erscheint bereits bei dem 
Mediziner Caraka (1. Jahrhundert n. Chr.), falls es sich 
dabci nicht um einen spateren Einschub handelt. 

Ober die Herkunft der Vaisheshika-Metaphysik be- 
stehen drei Theorien: 

1. Die Jainas behaupten, der abgefallene Jaina- 
Monch Chaluya Rohagutta (Rohagupta) habe im Jahre 
544 nach dem Tode Mahaviras (17 n. Chr.) die ketje- 
risdie Leh re aufgestellt, dafi es aufier dem Lebenden 
(Jiva) und dem Leblosen (Ajiva) noch eine dritte Seins- 
klassc „Nojiva“ gabe, welche weder geistig noch ungei- 
stig sei. Aus dieser Trias-Lehre habe sich das Vaishe- 
shika-System entwickelt. In dieser Nachricht wird zwar 
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treffend als Unterschied zwischen der Jaina- und Vai- 
sheshika-Lehre hervorgehoben, dafi letjtere nodi andere 
Kategorien als die der Substanz anerkennt, im einzelnen 
ist aber eine direkte Ableitung des Vaisheshika aus dem 
jainismus nidit moglich. Die Punkte, in welchen beidc 
sidi ahneln: die Atomistik und die Lehre, dafi die Secle 
aktiv ist, erscheinen bei bciden in so versehicdener Form, 
dafi das Vaisheshika sie kaum von den Jainas ubernom- 
men haben diirfte, um so mehr, da diese Anschauungen 
sidi auch bei anderen Lehren finden. 

2. H. Jacobi 58 glaubte, dafi das Vaisheshika aus 
der im Sdtrakritanga (II, 1 , 22) erwahntcn Schule dcr 
Materialisten (Lokayata) hervorgegangen sei, welche 
aufier den funf Elementen noch ein Sclbst annehmen. 
Es ist aber fraglich, ob das Selbst als unsterbliche Indi- 
vidualseele gedacht wurde, oder als ein cwiges iiber- 
individuelles Element, welches genau so wie Erde, Was- 
ser, Feuer, Luft und Raumather beim Tode der Einzel- 
wesen wieder in den Kosmos zuriidkkehrt, um sich dort 
mit den Weltelementen zu vereinigen. Das letjtere ist 
wahrsdieinlich, da nach dem ganzen Zusammenhang diese 
Materialisten die sittliche Weltordnung und die Vergel- 
tung der Taten leugneten. Da das Vaisheshika auf dem 
Boden der Seelenwanderungslehre steht, ist es deshalb 
nicht wahrsdieinlich, dafi es sidi aus dieser Lehre ent- 
wickelt hat. 

3. S. Dasgupta 69 hat die Theorie vertreten, dafi das 
Vaisheshika eine alte Mimansa-Schule sei. Er begriin- 
det dies u. a. damit, dafi die Sutras Kanadas mit einer 
ihrem naturwissensdiaftlidien Inhalt an sidi ferner lie- 
genden Erorterung liber den Dharma (religioses Ver- 
dienst) anheben und das „adrishta“,die unsichtbare Kraft 
der Werke, zur Erklarung physikalisdier \'organge be- 
nu^en. Dieser Hypothese steht aber die Tatsadie ent- 
gegen, dafi das Vaisheshika stets die Ewigkeit des Veda- 
worts, welches ein Hauptsaty der Mim&nsa ist, geleug- 
net hat. 
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Die Theorien, welche das Vaisheshika in geradliniger 
Entwicklung aus einer bestimmten philosophischen Lehre 
entstandcn sein lassen wollen, konnen nicht als gelungen 
gelten. Es ist ja auch nicht einzusehen, wieso sich die 
Lehre Kanadas gerade von einem friiheren System her- 
lciten soli, da dies doch auch bei vielen Systemen des 
Abendlandes nicht der Fall ist. Vielmchr fiihrt eine Un- 
tersuchung des Stammbaumes der meisten Systeme zu 
dcr Feststellung, daft sie der Verbindung von mehreren 
Gcdankcn ihrenUrsprung verdanken; dasNeue an ihnen 
besteht cben darin, daft bisher gesondcrte Ideen in ihnen 
eine schbpferische Vcreinigung eingchcn, die fur die 
Folgczcit fruchtbar wild. So stellt sich auch das Vaishe¬ 
shika als eincKombination von verschiedenen Elementen 
dar: der pluralistische Scelenglaube der spat-vedischen 
Zcit verschmolz in ihm mit den physikalischen Anschau- 
ungen der damaligcn fortschrittlichen Naturwissenschaft 
und dcr von den Grammatikern in ihren Anfangen aus- 
gebildcten Lehre von den Katcgorien. Das Vaisheshika 
verdankt seine Entstchung dem Bestrcben orthodoxer 
Krcise, die vcdische Lehre von der Vielheit der Daseins- 
faktoren in zeitgemafter Form durch Reduktion ihrer 
Zahl und Verwendung des katcgorialcn Ordnungsprin- 
zips umzugestalten und die rein-naturwissenschaft- 
lichen Erkenntnisse von dem Wesen des Tons an die 
Stcllc der von den Mimansakas vertretenen Theorien 
von dcr Ewigkeit des Wortes zu sc^en. Das Vaisheshika 
trat damit in Gegensaty zu der konservativen Orthodo- 
xic, die zah an den altcn Anschauungen festhielt, wie 
zu den Buddhistcn und Jainas, welche der vedischen 
Offenbarung keincrlei Bedeutung zuerkannten. 

Im Kreise der scchs Darshanas nehmen Vaisheshika 
und Nyaya deshalb cine cigenartige und selbstandige 
Stcllung ein, die sic von alien anderen deutlich abhebt. 
Sic sind die Vorkampfer neuer Tendcnzen, die sich fur 
die weitere Entwicklung als aufterordentlidi folgenreich 
erwiesen haben, wie schon daraus hervorgeht, daft nicht 
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nur die Anhanger der sechs Darshanas, sondern auch die 
Jainas und Buddhisten durch sie wescntlich beeinfluftt 
worden sind und selbst an der weiten Ausbildung des 
Nyaya bedeutsam Anteil genommen haben. 

Im folgenden wird zumichst die Geschichte des Vai- 
sheshika und des Nyaya je fur sich behandelt werden, im 
Schlufiabschnitt gebe ich dann eine Skizze des vcreinig- 
ten Systems, wobei ich mich auf die Darstcllung der 
eigentlichen mctaphysischen Lehren beschranke. 


b) Geschichte des Vaishcshika 

Das Vaisheshika-Sutra gilt als das Werk des Brah- 
manen Kanada aus dem Kashyapa-Gcschlecht, dem es 
vom Gotte Shiva in Gestalt einer Eule offenbart worden 
sein soil. Diesetwegcn wird das Vaisheshika auch als 
Aulukyadarshana (Eulenphilosophie) bezeichnet. Obcr 
Kanada und seine Lebcnszcit wissen wir nichts. Da sein 
Name „Kornchenesser“ bedeutet, ist vermutet worden, 
daft es ein Spitjname i s t, der dem Urheber der Atomi- 
stik gegeben wurde, weii er sich mit kleinsten Teilchen 
beschaftigte. Ob das Sutra wirklich das Werk eines Man- 
nes und nicht die Schluftredaktion der Arbeit von Ge- 
nerationen darstellt, ist umstritten. In seiner iiberliefcr- 
ten heute vorliegenden Form zerfallt es in zehn Kapi- 
tel, von denen jedcs wieder in zwei Unterabschnitte ge- 
teilt ist. Jeder Unterabschnitt enthalt zwischen sieben 
und siebenunddreiftig Lehrsii^en von knappster Form. 
Das Buch beginnt mit einer Definition desDharma (Tu- 
gend, religioses Verdienst): ,,Dharma ist das, wodurch 
Gluck (auf Erden oder in einer verganglichen Himmcls- 
welt) und das hochstc Gut (die Erlosung vom Leid) er- 
reidit werden.“ Die Erlosung wird erlangt durch die 
Erkenntnis der Wahrheit, niimlich durch die Kenntnis 
des Wesens der sechs Kategorien: Substanz, Qualitat,Ta- 
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tigkeit, Allgemeinheit, Besonderheit und Inharcnz. Den 
grbfiten Teil des Werkes nimmt die Erklarung dieser 
Kategorien ein, die den ganzen Umfang alles Existieren- 
dcn, das erkennbar oder bcnennbar ist, umfassen sollen. 
Dabei kommen die verschiedensten philosophischen und 
anderen Fragen zur Erorterung, so werden (3, 1, 18; 3, 
2, 4, ft ) Beweise fur das Dasein der Seek gegeben und 
die seltsamsten Theorien iiber das Entstehen des Don- 
ners und das Aufsteigen des Wassers an der Wurzel 
des Baumes cntwickelt (5, 2, 7, ff), andererseits wird audi 
die Lchre vom Schlufi dargestellt (3,1,9, ff; 9,2,1, ff) 
und von im Veda vorgesdiriebenen Pftichten und Ob- 
servanzen (Baden, Fasten usw.) gehandelt (6, 1, 1, ff). 
Wenn das Sutra auch schon ein System lehrt, das in sei- 
ncn Hauptpunkten dcm der spatercn Zeit entspricht, so 
findcn wir in ihm doch zahlreiche Abweichungen, welche 
die Kommentatoren wegzudeuten bestrebt sind. So hat 
die Idee des personlichen, von der Welt verschiedenen 
und sie rcgierendcn Gottes in ihm noch keinen Plat$, 
wcnigstens wird der Ishvara im ganzen Buche nie direkt 
genannt,und dieStellen, welche nach den Kommentatoren 
von ihm als dem Urheber des Veda handeln sollen (1, 
1, 3; 2, 1, 18; 6, 1, 1, f), schcinen sich nur darauf zu be- 
ziehcn, daft der Veda als weltgesetjliche Grundlage des 
Dharma in ununterbrodiener Oberlieferung sidi fort- 
pflanzt und von heiligen Sehern immer neu verkundet 
wird. So liegt cs nahe anzunchmen, dafi der Theismus 
fur Kanada noch kein verbindlicher Bestandteil des Sy¬ 
stems war, sondern dafi die Annahme desselben nodi 
„dem Belieben oder vielmehr der religiosen Empfindung 
des cinzelnen anheimgcstellt war® 0 **. Kanada sdieint der 
Mcinung gewesen zu sein, dafi die sittliche Weltordnung 
und der durch sie bedingte gesetjmafiige Verlauf des 
Weltprozesscs allein durch die nachwirkende Kraft der 
guten und bosen Werke (adrishta) erklart werden konne, 
da er das Adrishta an vielen Stellen als Grund fur sonst 
undeutbare Erscheinungen anfvihrt. 
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Zu den Vaisheshiska-S&tras bcsitjen wir kein altes 
„Bh&shya“, d. h. keinen Kommentar, der im Anschlufi 
an den Text diesen erklart. Vielmehr ist die alteste auf 
uns gekommene Erlauterungsschrift des Prashastap&da 
(5. Jahrhundert?) eine selbstandige Darstellung des Sy¬ 
stems, welche dieses in vielfacher Hinsidit weiter aus- 
bildet. In diesem Werk finden wir zum ersten Male die 
Angabe, dafi der „grofie Weltenherr“ (Maheshvara) die 
periodische Schopfung und Zerstorung der Welt ins 
Werk set$t. Die Gottesidee wird gleichwohl noch nicht 
als ein integrierender Bestandteil des Systems behan- 
delt, sondern man hat den Eindruck, dafi der Autor, 
der sich audi in der Eingangsstrophe als ein frommer 
Shiva-Verehrer zu erkennen gibt, einer Privatmeinung 
Ausdruck verleiht, da er sonst unbedingt das Wesen 
Gottes im Rahmen seiner Darstellung ausfuhrlich be- 
handelt hatte. Die Kommentatoren zu Prashastapadas 
Buch, Udayana und Shridhara (beide bliihten zu Ende 
des 10. Jahrhunderts) vertraten den Theismus, worin 
ihnen auch alle spiiteren folgen. Von den jiingcren Au- 
toren der Schule sei Shankaramishra (um 1600) genannt; 
Sanskrit-Kommentare zu Kanidas Sfitra sind bis in die 
Gegenwart mehrfach geschrieben worden. 


c)Geschichte des Ny&ya 

Die Nyaya-Sutras sollen von dem Brahmanen Go- 
tama verfafit sein. Er tragt den Beinamen Akshapada 
„der Augenfiifiler 41 ; vielleicht nannte man ihn so, weil 
er in Gedanken versunken seinen Blick auf die Erde zu 
riditen pflegte. Das Werk besteht aus fiinf Kapiteln, 
von denen jedes in zwei Absdinitten mit je zwischen 
zwanzig und einundsiebzig Aphorismen zerfallt. Ob es 
so, wie es vorliegt, das Erzeugnis eines Mannes oder 
einer Schule darstellt und ob manche Partien in ihm 
als Einsdiube oder Naditrage aus jungerer Zeit anzu- 
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sehen sind, ist Gegenstand der Diskussion. Die beiden 
ersten Stitras lauten : 01 

„Aus der rcchten Erkenntnis (der folgenden sechzehn 
Kategorien): 1. Erkenntnismittel, 2. Erkenntnisgegen- 
stand, 3. Zweifel, 4. Zweck, 5. Beispiel, 6. Lehrsatj, 
7. Glieder, 8. Oberlegung, 9. Entscheidung, 10. Unter- 
redung, 11. Redewettkampf, 12. Streit, 13. Schein- 
griinde, 14. Verdrehungen, 15. falsche Einwande und 
16. Tadelstellen folgt die Erlangung des hochsten Hei- 
les. Dadurch, dafi von Leid, Geburt, Betatigung, Feh- 
lern und falscher Erkenntnis beim Fortfall des jeweils 
Folgenden das ihm unmittelbar Vorhergehende schwin- 
det, erfolgt die Erlosung." 

Die in diesem Inhaltsverzcichnis angefuhrten ,.Kate¬ 
gorien" (weldier Ausdruck jedoch nidit im Sdtra, son- 
dern im Kommentar gebraucht wird) sind etwas ganz 
anderes, als die Padarthas des Vaisheshika, es sind die 
im weiteren Vcrlauf des Werkes behandelten Gegen- 
stiindc. Sie sind, wie man auf den ersten Blick sieht, 
schr verschicdcner Natur. Die 1. Kategorie betrifft 
die Erkcnntnistheorie: Erkenntnismittel sind 
Wahrnehmung, Schlufifolgerung, Vergleich und glaub- 
wiirdiges Zeugnis. Die 2. Kategorie umfaftt alles, 
was Objekt rich tiger Erkenntnis sein kann, 
namlich cinerseits die subjektiven und objektiven Fak- 
toren dcr Erfahrung: Seele, Leib, Sinnesorgane, Sinnes- 
gegenstande, Erkenntnis und Denksubstanz (Manas),und 
andererseits alle die Faktoren, welche Seelenwanderung 
und Erlosung bedingen, namlich: Betatigung, Fehler 
(Lcidenschaften usw.), Wiedcrverkorperung, karmisch- 
bedingtc Frucht der Werke, Leid und Erlosung. Die iib- 
rigcn Kategorien tragen hingegen einen dialektischen 
und logischen Charakter. Zuerst werden die einzelnen 
Stiicke ciner Diskussion behandelt: 3. der Zweifel, 
der die Veranlassung zu ihr ist, 4. der Zweck, den 
man mit ihr verfolgt, 5. das Beispiel, d. h. der Be- 
lcg, der fur eine Ansicht angefuhrt wird, weil Philo- 
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sophen und Laien liber ihn iibereinstimmen, 6. der 
Lehrsatz, der Anerkennung iindet, 7. die fiinf 
G1 i e d e r der Schlufifolgerung, 8. die 0 b c r 1 e g u n g, 
welche gegnerische Behauptungcn widerlegt und 9. die 
Entscheidung, welche sich aus der eingchenden 
Erwagung des Fur und Wider ergibt. Die drei niidi- 
steq Kategorien unterscheiden drei Arten der Dcbattc: 
10. die Unterredung dient der sachlichen Ermitt- 
lung der Wahrheit, 11. der Redewettkampf zielt 
auf den Sieg einer Person hin und sucht diesen mit un- 
fairen Mitteln zu erreichen, 12. der Strcit ist durch 
das schikanose sachlich wertlose Bemiihen gekennzeich- 
net, jedes Argument des Gegners um jeden Preis ad 
absurdum zu fiihren. Den Beschlufi machen dann noch 
vier Kategorien, welche Gegenstande der unfairen Dis- 
kussion betreffen: 13. die fiinf Scheingriinde, 14. die 
drei Arten von Verdrehungen, welche die Worte des 
Gegners in einer von diesem nicht beabsichtigten Weise 
verstehen und dementsprechend zu widerlcgcn spchen, 
15. die falschen Einwiinde, welche erhobcn werden, um 
den Gegner zu verwirrcn, und 16. die Tadelstellen, das 
heifit zweiundzwanzig schwache Punkte, welche der 
Diskutiercnde beim Gegner nachzuwciscn sucht. 

Das Nyaya-Sutra stellt somit in seinem Hauptteil eine 
Art von ,,Kanon dcr Logik und Eristik“ dar. In einer 
Zeit, in welcher Redekampfe sich grofier Beliebtheit cr- 
freuten, rnufite es als klassischer Versuch alle bei dcn- 
selben zu beachtenden Regeln zusammenfassend zu be- 
handeln, groKe Bcdeutung gewinnen. Die Lehren der 
Nyaya-Stltras iiber Welt und Seelen entsprechen zwar 
im allgemeinen dencn der Vaisheshika-Sutras, dodi fin- 
det sich nicht die Klassifikation: Substanz, Qualitiit, Ta- 
tigkeit, Allgemeinheit, Besonderheit und Inharenz, wenn 
audi diese Kategorien cinzeln schon vorkommen. Im 
Hauptteil der Sutras wird auf die Gottesidee nicht Be- 
zug genommen, hingegen wird in einem Exkurs (4, 1, 
19, ff) gegeniiber der Ansicht, dafi das Karma die be- 
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wirkcnde Ursadie dcs Entstehens aller Dingc sci, gel- 
tend gemacht, dafi das Karma ohne Wirkung sei, wenn 
Gott ihm nicht diesc zuteil werden lasse. Es ist mog- 
lich, dafi diese schwache Bemerkung eine spatere Ent- 
wicklung iibcr den ursprunglidien Standpunkt hinaus 
darstellt, der alles nodi konsequent nur durdi das kar- 
mische Weltgesetj zu erklaren suchte. 

Der alteste erhaltene Kommentar zu den Nyaya-Sfi- 
tras riihrt von Pakshilasvamin her (5. Jahrhundert?), 
dcr gewohnlich mit seinem Gentilnamen Vatsy&yana be- 
zeichnet wird. Dieses Werk wurde von dem buddhistic 
schcn* Philosophcn Dignaga bekampft. Die fruchtbrin- 
gende Folge diescr Kontroverse tritt darin zutage, daft 
Uddyotakara in seinem „Nyayavarttika“ (6. bis 7. Jahr¬ 
hundert) die Lehren Vatsyayanas, indem er sie vertei- 
digte, revidierte und erganzte. Der als Erlauterer der 
meisten orthodoxen Systeme schon genannte Vacaspati- 
mishra (Ende 9. Jahrhundert) und der im 10. Jahrhun¬ 
dert lebende Philosoph Udayana, den wir schon als 
Vorkiimpfcr des Theismus kennenlernten, fiihrten die 
Entwicklung weiter. Kin andcrer beriihmter Nyaya- 
Schriftsteller dieser Periode war Jayanta, der uns in 
seiner „Nyayamanjari“nicht nur eine erschopfende Dar- 
stellung des Nyaya, sondern auch eine Hauptquelle fur 
die Kenntnis der geistigen Kampfe seiner Zeit hinter- 
lassen hat. 

Zu Knde des 12. Jahrhunderts kam in Bengalen eine 
neiic Form des Nyaya auf, weldie als M neuer Nyaya** 
(nava-nyaya) dem alten (pracina) gegenubergestellt 
wurde. I hr Hauptvertreter war Gangesha (1200) mit 
seinem MTattvacintamani** (Wunsdistein der Wahrheit), 
ihr Hauptsit? Navadvipa (Nadiya, englisdie Sdireibung 
Nuddea). Diese Schule wandte sich mit grofier Energie 
und unendlichem Sdiarfsinn dem Studium dcr Einzel- 
probleme der Logik zu, wahrend das Interesse fur die 
Sfttras und ihre Philosophic zurucktrat. Die Subtilita- 
ten, die hicr gcpflegt wurden, fuhrten zu der Ausbil- 
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dung einer diirren Scholastik, die zwar fur die Geschichte 
der formalen Logik von grofier Bedeutung war, fur die 
Metaphysik aber wenig neue Gedanken schuf. 

Die Hauptbedeutung des Nyaya fur die Geschichte 
der indischen Philosophic besteht darin, dafi er die Lehre 
vom Schlufi (anum&na) ausgebildet hat, wodurch er audi 
fur andere Systeme mafigeblich wurde. Es ist daher not- 
wendig, hier einige Worte liber die Theorie der Schlufl- 
folgerung anzufiigen. 

Der indisdie Syllogismus hat fiinf Glieder, die an dem 
folgenden immer wiederkehrenden Sdiulbeispiel erlau- 
tert werden: 

1. Behauptung (pratijna): auf dem Berge ist Feuer; 

2. Begriindung (hetu): weil auf ihm Rauch vorhan- 
den ist; 

3. Beispiel (ud&harana): denn, wo Rauch ist, da ist 
Feuer wie in einer Kiiche; 

4. Nutjanwendung (upanaya): nun hat der Berg sol- 
dien Rauch; 

5. Ergebnis (nigamana): also ist auf ihm Feuer. 

Der Syllogismus hat diese uns umstandlich anmutende 
Form, weil er so mit grofitmoglicher Klarheit einem 
andern dargelegt werden kann, um ihn zu iiberzeugen. 
Er lafit sidi aber auch auf die folgenden drei Glieder 
reduzieren: 

„Der Berg hat Feuer, weil er Rauch hat, wie die 
Kiiche. 4 * Hierbei ist der Berg das Subjekt (paksha), 
das Feuer das Festzustellende (sadhya), d. h. die lo- 
gische Folge, der Rauch erstens das Merkmal (linga), 
sofern er das Feuer kennzeichnet, zweitens das Feststel- 
lungsmittel (sadhana), welches das Vorhandensein von 
Feuer erweist, und drittens der logische Grund (hetu). 
Die Kiiche aber ist der Beleg (drisht&nta, Beispiel) 
fur die Richtigkeit der Behauptung, dafi Rauch auf Vor¬ 
handensein von Feuer deutet. 
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Damit cin Schlufi richtig ist, miissen Subjekt, Grund 
und Folge im richtigen Verhaltnis zueinander stehen, 
wie dies das untenstehende Schema wiedergibt. Der 



Grund (der Rauch) mufi von dcr Folge (dem Feuer), 
wic der Inder cs ausdruckt: umfafit oder gedeckt wer- 
dcn. Das will besagen: wo Rauch ist, ist stets Feuer vor- 
handcn, wahrend das Feuer auch ohne Rauch existieren 
kann. Die „Umfassung“ (vyapti) ist also der Zentral- 
bcgrilT dcs ganzcn SchluBvcrfahrcns, auf den allcs an- 
kotnmt. Die Priifung der Richtigkeit eines Schlusses ge- 
schieht in dcr Weise, daB untersucht wird, ob der Grund 
auch inhaltlich zutriITt, denn nur ein richtiger Grund 
ermdglicht cinen richtigen Schlufi. Zu diesem Zweck ist 
folgcndcs zu untersuchen: 1. ist der Rauch auch wirk- 
lich auf dem Bcrge, 2. ist er tatsachlich in der Kiiche 
vorhanden, fchit er an Orten, wo kein Feuer ist 
(z. B. in cinem See), 4. wird er nicht durch direkte Wahr- 
nehmung oder glaubhaftes Zeugnis ausgcschlossen, 
oder !>, kann ein giiltiger Gcgcnbeweis gegen ihn vor- 
gebracht werden? VerstoBt ein Grund gegen diese fiinf 
Bedingungen, so ist er nur ein „Scheingrund“ (hetva- 
bhasa). Von Scheingriinden werden fiinf Klassen mit 
zahlreichen Unterabteilungen unterschieden, die in den 
Lehrbuchern ausfiihrlich besprochen werden. 
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d) Das vereinigte Ny&ya-Vaisheshika 


Wie schon bemerkt, standen Nyaya und Vaisheshika 
seit jeher in engen Beziehungen zueinander. Es ist des- 
halb nidit verwunderlich, daft manche Manner sowohl 
als Autoren von Werken des Nyaya wie des Vaishe¬ 
shika genannt werden.Die Verschmelzung bcidcrSysteme 
zu einem Ganzen tritt namentlich in eincr Reihe von 
Handbiichern zutage, welche die Lehren beider Systeme 
in knapper Form zusammenfassen. Werke dicser Art, die 
in Indien heute als autoritative Einfuhrungsschriften 
groftes Ansehen genieften, sind: Shivadityas (11. Jahr- 
hundert) „Saptapadarthi“, das Buch von den sieben Ka- 
tegorien (zu den sechs des alten Vaisheshika ist hier 
als siebente das „Nichtsein“ hinzugckommen), Kcshava- 
mishras (13. Jahrhundert),„Tarkabhasha“, Annambhat- 
tas „Tarkasangraha“, Laugakshi Bh&skaras „Tarka- 
kaumudi“ und Vishvanathas ,,Karikavali“ (Bhashapa- 
riccheda), welche dem 17. Jahrhundert angehoren. 

Der folgenden Skizzc des vereinigten Nyaya-Vaishe- 
shika-Systems sind diese Handbiicher, namentlich der 
„Tarkasangraha“ zugrunde gelcgt. 

Dasvoll ausgebildete Nyaya-Vaisheshika steht aufdcm 
Boden eines extremen Realismus. Seine Anhanger sind 
zutiefst davon iiberzeugt, daft jede richtige Erkenntnis 
von Natur aus auf einen unabhiingig von ihr objektiv 
existierenden Gegenstand hinweist. Richtig ist cine Er¬ 
kenntnis aber nur dann, wenn die Erkenntnismittel in 
zureichender Weise Anwendung gefunden haben und 
wenn im Verlauf des Erkenntnisprozesses keine nach- 
weisbare Stoning eingetreten ist. Als Konscquenz dieser 
Anschauung ergibt sich, daft nicht nur die Substanzen, 
die Qualitaten und Tatigkeiten als objektive, dingliche 
Realitaten geltcn, sondern auch die Beziehungen, in 
denen etwas zu etwas anderem steht. Gemeinsamkeit, 
Besonderheit und Inharenz sind deshalb nicht blofie Ab- 
straktionen, sondern sie sind etwas Tatsachlidies, das 
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allerdings nidit als selbstandig seiend gedacht werden 
kann. Diesen sechs Kategorien des Scins (bh&va) steht 
als siebente das „Nichtsein“ (abhava) gegenuber, dcnn 
dieses ist zwar etwas negatives, erzeugt aber die posi¬ 
tive Vorstellung von der Abwesenheit von etwas. (Die 
Vaisheshika-Sutras hatten das Niditsein nodi nidit als 
Padartha gerechnet, wenn sie audi das Problem schon 
(9,1,1, ff) behandelten). Zu der Aufstellung dieser Ka- 
tegorie ist das System dadurdi gekommen, dafi nadi ihm 
Erkennbarkeit und Benennbarkeit Wechselbegriffe sind. 
Denn ein „pad&rtha‘\ cine Kategorie, ist ein Ding, das 
Gegenstand eines Wortes (pada) sein kann. Der Sinn 
der Kategorielehre aber ist eine Bestandsaufnahme alles 
Wirklichen, das heiftt alles positiv oder negativ Erkenn- 
baren. (Das Wort „Kategorie“ hat also im Vaisheshika 
und im vereinigten Nyaya-Vaisheshika eine metaphy- 
sische Bedeutung, wiihrend es in den Nyaya-Sutras 
lediglidi im Sinne von „im System behandelten Ge- 
genstanden", also gewissermafien von Kapiteluberschrif- 
ten gebraucht wird.) 

Von den sieben Kategorien: Substanz (dravya), Qua- 
litat (guna), Tatigkeit (karman), Gemeinsamkeit (s&- 
manya), Besonderheit (vishesha), Inharenz (samavSya) 
und Nichtsein (abhava) ist die Substanz-Kategorie bei 
weitem die wichtigste. Eine Substanz wird definiert als 
das, was die Grundlage fiir Qualitaten und die inha- 
rentc Ursadie von Produkten ist (der Krug ist ein Pro- 
dukt des Tons, die Erkenntnis ein Produkt der Seele). 
Eine Qualitat ist hingegen etwas, was nicht selbstandig, 
sondern nur in Verbindung mit einer Substanz vor- 
kommt. Audi eine Tatigkeit (genauer: bewegende Kraft) 
inhiiriert einer Substanz, braucht dies allerdings nur ge- 
legcntlich' und vorubergehend zu tun. Substanz, Quali¬ 
tat und Tatigkeit sind die drei Kategorien, in denen 
alles Seiende (satta) enthalten ist; die anderen Kate¬ 
gorien haben es demgegenuber mit den Beziehungen 
der Substanzen, Qualitaten und Bewegungen zueinander 
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zu tun. Die folgende Obersicht wird dies im einzelnen 
klar machen. 

I. Substanzen gibt es neun. Es sind dies 

a) Die Elemente Erde, Wasser, Feuer und Luft. Diese 
sind ewig, soweit sie in Atomen, verganglich, soweit sie 
in Produkten bestehen. Es gibt unzahiig viele Erde-, 
Wasser-, Feuer- und Luftatome; dieselben sind so klein, 
dafi sie sinnlich nicht wahrgenommen werden konnen. 

b) Der Ather, der Raum und die Zeit; diese sind je 
nur eins, alldurchdringend und ewig. 

Im Gegensatj zu anderen Systemen unterscheidet das 
Nyaya-Vaisheshika zwischen Ather (akasha) und Raum 
(dish). Der Ather ist die substantielle Voraussetjung fur 
die Fortpflanzung des Schalls. Der Raum ist die Ursache 
unserer Raumvorstellungen, indem er bewirkt, dafi wir 
die zehn Himmelsrichtungen (Ost, Siid-Ost, Siid, Siid- 
West, West, Nord-West, Nord, Nord-Ost, oben und 
unten) unterscheiden. 

c) Die Seelen. Es gibt zwei Arten von Seelen: eine 
allwissende Seele, d. h. Gott, der frei von Schmerz und 
Lust ist; und die grofie Zahl der individuellen Seelen, 
welche in jedem Leibe versdhieden und alle ewig und 
allgegenwartig sind. Die Einzelseelen wiirden gleich Gott 
frei von Lust und Schmerz sein, waren sie nicht verbun- 
den mit dem Manas. 

d) Manas, das Denkorgan. Dieses ist atomklein und 
ist in unzahligen Exemplaren vorhanden, da zu jeder 
Seele ein Manas gehort. Es steilt die Verbindung zwi¬ 
schen den Seelen und den Aufiendingen her und ver- 
mittelt den ersteren die Empfindung von Lust, Schmerz 
und so weiter. 

II. Qualitaten gibt es vierundzwanzig: Farbe, Ge- 
sdimack, Gerudi, Fiihlbarkeit, Zahl, Ausdehnung, Un- 
abhangigkeit, Verbindung, Trennung, Feme, Nahe, 
Sdiwere, Flussigkeit, Klebrigkeit, Laut, Erkenntnis, Lust, 
Schmerz, Wunsdi, Widerwille, Anstrengung, Verdienst, 
Sdiuld und Disposition. Diese sind in verschiedener Zahl 
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in den einzelnen Dingen vorhanden und in versdiiede- 
ner Weise wahrnehmbar. Die Farbe z. B. wird nur durdi 
das Auge wahrgenommen. Sie ist von sieben Arten: 
Weift, schwarz, gelb, rot, grim, braun und bunt. In der 
Erde sind alle sieben Farbenarten vorhanden; im Was- 
ser nur das nichtleuchtende Weift, im Feuer nur das 
leuchtendc Weifi. Der Geschmack wird durch die Zunge 
wahrgenommen. Er ist von sechs Arten: Sufi, sauer, sal- 
zig, scharf, zusammenziehend und bitter. Alle diese 
sechs Arten sind in der Erde; im Wasser ist nur der 
sufic Geschmack vorhanden. Der Geruch, der durch die 
Nase perzipiert wird, sityt nur in der Erde und ist ent- 
wedcr wohlriechend oder iibelriechend. Die durch die 
Haut erkennbare Fiihlbarkeit ist kalt (im Wasser), warm 
(im Feuer) und lau (in Erde und Luft). Die Z ahl sit^t 
in alien neun Substanzen, beginnt mit l und endet mit 
100 000000000000 000. Die Ausdehnung (Dimension) 
ist die bci alien Dingen vorkommende Ursache desMes- 
sens; sie ist groft, klcin, lang oder kurz. Die Unabhan- 
gigkeit bewirkt, dafi ein Ding einzeln fiir sich ist. Die 
Vcrbindung ist „das Einandererreichen zweier Dinge, 
die vorher einander nicht erreicht hatten“. Die Tren- 
nung ist das entsprechende Gegenteil. Beide Qualitaten 
sind auf alle Substanzen anwendbar. Feme und Nahe 
sitjen in Erde, Feuer, Wasser, Luft und Manas und wer- 
den durch den Raum oder durch die Zeit bewirkt. Die 
Schwcre ist die in der Erde und im Wasser vorhandene 
Ursache des Falles. Die Flussigkeit ist die in Erde, 
Wasser und Feuer vorhandene Ursache des Flieflens, 
die Klcbrigkeit die nur im Wasser anzutreffende Ur- 
sachc dcs Zusanimenklebens von Staub usw. Der Laut 
ist cine Qualitat, die durch das Gehororgan wahrge¬ 
nommen wird und nur im Ather vorhanden ist. Die Er- 
kenntnis (Buddhi), Lust, Schmcrz, Verlangen, Wider- 
wille, Anstrengung (d. h. Wille, der das Handeln dazu 
bestimmt, nach einer Lust zu streben oder eine Unlust 
abzuwehren), sowie religioses Verdienst oder religiose 
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Schuld, wie sic durch das Tun von im Veda Gebotenem 
odcr Verbotenem aufgehauft werden, sind vcrganglidie 
Qualitaten der individuellen Seelen; Gott kommen nur 
ewige Erkenntnis, Wunsdi und Wille zu. Unter Dispo¬ 
sition (Sanskara) werden drei verschiedene Fahigkeiten 
zusammengefaftt: die in Erde, Wasser, Feuer, Luft und 
Denkorgan vorhandene Geschwindigkeit, die in der 
Erde vorkommende Elastizitat, vermoge weldier z. B. 
ein gespannter Bogen wieder in seine alte Lage zuriick- 
kehrt, und die nur in der Seele vorkommenden Ein- 
driicke aus friiheren Existenzen. 

III. Die Tatigkeit, d. h. die mechanische Bewegung, 
ist nur den Substanzen Erde, Wasser, Feuer, Luft und 
Denkorgan eigen. Es gibt fiinf Arten derselben: Hinauf- 
werfen, Herabwcrfen, Kriimmen, Ausstrecken und 
Gehen. 

IV. Die Gemeinsamkeit (Samanya) ist die den Din- 
gen innewohnende Kraft, vermoge deren sie etwas mit- 
einander gemein haben und von uns unter Allgemein- 
begriffe subsumiert werden kflnnen. Sie ist in den Sub¬ 
stanzen, Qualitaten und Tatigkciten vorhanden. 

V. Die Besonderheit ist die den Substanzen Ather, 
Raurn, Zeit und Seele sowie den Atomen von Erde, 
Wasser, Feuer, Luft und den Manasen inharente Bc- 
schaffenheit, vermoge welcher sie voneinander Verschie- 
den sind. 

VI. Die Inharenz (Samavaya) ist die ewige Bezichung, 
die zwischen getrennt undenkbaren Teilen bcsteht. 

VII. Das Nichtsein ist von vier Arten, namlich: 

1. priores Nichtsein (d. h. zukiinftige Existcnz); ein 
solches kommt z. B. einer Wirkung zu, bevor sie eintritt. 

2. posteriores Nichtsein (d. h. vergangene Existenz); 
ein solches hat z. B. eine Ursache, nachdem sie Wirkung 
geworden ist; 

3. reziprokes Nichtsein, d. h. das Verhaltnis, das zwi¬ 
schen zwei versdiiedenen Dingen besteht, z. B. es heifit: 
„ein Topf ist kein Tudi“; 
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4. absolutes Nichtsein. Dieses hat statt, wenn ein Ding 
in Vergangenheit, Gegenwart und Zukuft nidit ist, wie 
z. B. der Sohn einer Unfruchtbaren. 

Von den sieben Kategorien bedarf nur der „Sama- 
v£ya“ (Inharenz) einer naheren Erklarung. Er liegt vor 
bei der Verbindung, die besteht zwischen einer Sub- 
stanz und ihren Qualitaten, zwischen einem substantiel- 
len Ganzen und seinen substantiellen Teilen, zwischen 
einer Bewegung und der sich bewegenden Substanz, 
zwischen einem Genus und den unter dieses fallenden 
Einzeldingcn sowie zwischen der „Besonderheit“ und 
den ewigen Substanzen. Kanada (Sutra 7, 2, 26) ver- 
stand unter Samavaya die Verbindung zwischen der 
materiellen Ursache und ihrem Produkt; die spateren 
Autoren haben den Inharenzbegriff in der dargelegten 
Weise ausgedehnt, doch ist er stets fur die Auffassung 
des Systems von der Kausalitat bedeutungsvoll geblie- 
ben. Die Vaisheshikas lehren den sogenannten „asat- 
k&rya-v£da‘\ der besagt, dafi ein Produkt noch nicht in 
der Ursache praformiert existiert (wie das Sankhya be- 
hauptet), dafi es ihr abcr nach seiner Entstehung „in- 
hariere“. Der Samavaya wird scharf abgegrenzt gegen 
den Samyoga, der zu den Qualitaten gerechnet wird. 
Denn letjterer ist nur eine gelegentliche, wieder losbare 
Verbindung, wahrend die Inharenz eine bleibende und 
notwendige Verkniipfung darstellt. 

Das Nyaya-Vaisheshika lehrt eine Atomistik. Unter 
Atomcn (anu,paramanu) werden die kleinsten nicht mehr 
zerlegbaren ewigen, unzerstorbaren stofflichen Bausteine 
der Wirklichkeit verstanden, aus denen alles Materielle 
zusammengesetjt ist. Jedes Atom besitjt eine letjteVer- 
schicdenheit von alien anderen Atomen. Im Verlaufe 
des ewigen Weltprozesses vereinigen und trennen sich 
die Atome immer wieder. Wenn eine Weltperiode ab- 
gelaufen ist, isolieren sich die Atome voncinander. Die- 
ser Zustand der allgemeinen Ruhe wahrt so lange, bis 
die Atome erneut in Bewegung kommen und sich zu Bi- 
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naren, Trinaren usw. verbinden, um so den in der vori- 
gen Weltperiode nidit zur Erlosung gekommenen Sce- 
len die Frudit ihrer Taten zuteil werden zu lassen. Da 
das Karma-Gesets den ganzen Weltprozeft regiert und 
zwischen dem natiirlichen Geschehen und den Folgen 
des sittlichen Handelns eine vollige Harmonie besteht, 
konnte das System an sidi des Gottbegriffs ebenso ent- 
raten wie Miminsi, klassisches Sankhya, Jainismus und 
Buddhismus. Es scheint auch, daft in den alteren For- 
men des Vaisheshika und Nydya dev* Gottesbegriff noch 
keinen festen Plat* hatte. Die spateren Kommentare bei- 
der Sdiulen und das vollendete synthetische System sind 
hingegen theistisch. 

Gott ist, wie im Yoga, eine Einzelseele sui generis. 
Er unterscheidet sich von den anderen Seelen dadurch, 
daft ihm nur die Qualitaten: Zahl, Ausdehnung, Unab- 
hangigkeit, Verbindung, Trennung, Erkenntnis, Verlan- 
gen und Anstrengung eigen sind, die lenten drei besitjt 
er als cwige Allwissenheit, Wunsch und Wille. Er re¬ 
giert das Universum, hat aber die Substanzen weder 
aus dem Nichts geschafTen, noch aus sich emaniert. Er 
ist also nur die bewirkende, nicht die matericlle Ur- 
sache der Welt. Er lenkt die Atome, da diese ohne eine 
planmaftige Leitung sich nicht in der richtigen Weise 
verbinden und trennen konnten, er dirigiert auch das 
Karma, denn dieses konnte ohne eine Intelligenz nicht 
in der richtigen Weise funktionieren. Als letjte Konse- 
quenz aus dieser Anschauung ergibt sich bei einigen 
Autoren, daft der ganze Weltprozeft in alien Einzel- 
heiten von Gott abhangig ist; denn Gott veranlafit den 
Menschen audi so zu handeln, daft sie ein seinem Welt- 
plan entsprediendes Karma erzeugen. Das Motiv fur 
Gottes Aktivitat ist nach einigen sein Spieltrieb oder 
sein Bediirfnis, seine Herrlichkeit kundzutun — also 
let^thin seine Naturanlage. Von andern wird nicht- so 
folgeriditig, als Grund von Gottes Tatigkeit sein Mit- 
leid mit den unerlosten Seelen angegeben. Zum Heil 
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der Wesen spricht er zu ihnen durch die vedisdie Offen- 
barung und nimmt einen Leib (als Shiva, Vishnu usw.) 
an, urn sich ihnen zu zeigen. Gleich den anderen ortho- 
doxen Systcmcn erkennt auch das Nyaya-Vaisheshika 
die Vorstellungen der Puranas iiber die Einzelschopfun- 
gen der Erde und der Lebewcsen an. Wenn sich nam- 
lich nach Gottes Willcn der Kosmos, das „grofie Weltei“ 
aus den Atomen gebildet hat, laftt Gott den Demiurgen 
Brahma (also cine durch ihr Karma dafiir berechtigte 
Seele) geboren werden. ,,Brahma fuhrt dann die Wie- 
derverkorperung der Wesen unter Beriicksichtigung ihrer 
Werkc herbei, indem er der Reihe nach zuerst die gei- 
stigen Wesen, die Prajapatis, Manus, die Devas (Got- 
tcr), Rishis (Seher) usw., dann die vier Kasten und 
schlicftlich das ganze I leer der iibrigen Geschopfe ins 
Lebcn ruft“ 02 . 

Jedc dcr unendlich vielen Einzelseelen besit3t vier- 
zehn Qualitiitcn, namlich: Zahl.Dimension, Unabhangig- 
keit, Verbindung, Trcnnung, Erkenntnis, Lust, Schmerz, 
Verlangen, Widerwille, Anstrcngung, Verdienst, Schuld 
und Disposition. Dicse Qualitiitcn sind den Seelen je- 
doch nur potenticll eigen, aktuell werden sie erst durch 
die Verbindung der Seelen mit den Denkorganen. Jede 
alldurchdringendc Seele entsendet das Denkorgan, mit 
dem sie verbunden ist, in jedem einzelnen Falle zu dem 
betreffenden Erkenntnis- oder Tatsinn, der sich betati- 
gen soil, so wie cin in einer Ecke eines Hauses stehen- 
der Knabe bcim Ballspiel den Ball bald nach dieser, bald 
nach jener Seite wirft. Da das Manas je nur eines und 
nur ein Atom ist, kann in einem Moment immer nur 
cin Erkenntnis- oder Scelenakt vorgenommen werden; 
wenn cs uns so scheint, als gingen mehrere derartige 
Aktc zu gleidier Zcit vor sich, so ist dies ein durch die 
schnelle Beweglichkeit des Manas verursachter Irrtum, 
vergleidibar der falschen Vorstellung, dafl eine Nadel 
auf einmal und nicht sukzessive hundert Blatter einer 
Lotusknospe durchbohren konne. Weil die Qualitaten 
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der Seele nur mit Hilfe des Manas zur Entfaltung kom- 
men konnen, kann von einer Aktivitiit der Seele nur so 
lange gesprochen werden, als sie mit dem Denkorgan 
in Kontakt steht. 1st diese Verbindung aufgehoben, so 
ist sie untatig und unempfindlich. 

Da nun das Nyaya-Vaisheshika-System ebenso wic 
alle orthodoxen Systeme der Hindus von der leidvollen 
Natur alles Seins iiberzeugt ist, so erscheint ihm dieser 
Zustand als erstrebenswert und die Erlosung von dem 
Welttreiben als das hochste Ziel. Diese kann zwar durch 
gute Werke nahergeriickt, aber nur durch die Erlan- 
gung der Erkenntnis, d. h. des vollkommenen Wissens 
iiber die Kategorien, erreicht werden. Auf Grund eines 
speziellen, durch Meditationsiibungen hervorgerufenen 
transzendenten Verdicnstes entsteht dann durch cine be- 
sondere Verbindung der Seele und dcs Manas die Wahr- 
nehmung aller Substanzen, der eigenen Seele undfrem- 
der Seelen, die Erinncrung an fruhere Existenzen und 
die Moglichkeit, wunderbare Krafte auszuiiben. Die Er¬ 
kenntnis der Wahrhcit bewirkt, wenn sie durch Yoga- 
Obungen zum festen Besi^ geworden ist, daft alle Be- 
gierde schwindet und kein Karma mchr hervorgerufen 
wird, das zur Ursachc einer neuen Verkorperung werden 
kann. Wenn der so von alien Fehlern gereinigte Hei- 
lige bei seinem Todc in die Erlosung eingeht, dann bleibt 
seine Seele fiir immer in einem Zustand, bei welchem 
sich ihre Qualitiiten Erkenntnis, Wunsch (Begierdc) und 
Wille (Anstrengung), Lust, Schmerz, Verlangen, Ab- 
neigung, Anstrengung, Verdienst und Schuld, nicht mehr 
manifestieren. Denn diese sind, wie der Tiefschlaf zeigt, 
nicht dauernd mit der Seele verbunden, sondern treten 
an ihr nur solange zutage, als ein Kontakt des Manas 
mit den Sinnesorganen und Sinnesobjekten stattfindet. 
Ist das Manas vollig zur Ruhe gekommen, so kann die 
Seele nicht mehr erkennen, fiihlcn oder wollen; sie ist 
bcwufitlos „wie ein Stein“. Dieses Ideal, das dem des 
Sankhya und des alten Buddhismus entspricht, ist von 
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einigen Spatcren, wie es scheint, modifizicrt wordcn, wcil 
ihr Shiva-Glaube das Hochziel menschlichen Strcbcns in 
cinem Zustand mchr positiver Seligkcit suchte. 


b) Die Philosophic der Sekten 
Vorbcmerkungen 

A lie brahmanischen Systeme erkennen die Existenz 
der in den heiligen Schriften der Offenbarung und Ober- 
licferung gelehrten Gottheiten an, der Unterschied zwi- 
schen den „atheistischen“ (nirishvara) und „theistischen << 
bzw. „pan-en-theistisdien“ Systeme besteht nur darin, 
daft die ersteren (Mimansa, klassisches Sankhya) die 
Gutter insgcSamt als durch Karma entstanden ansehen 
und den Kosmos von eincm unpersonliehen Gesetj re- 
giert sein lasscn, wiihrend die letjteren (Yoga, Nyaya, 
Vaisheshika und Vedanta) annehmen, dafi die natiir- 
lichc und die sittliche Welt von einem ewigen Welten- 
herrn abhiingig ist, der nicht dem Karma und dem Leid 
unterworfen ist, wie samtliche anderen Gottheiten. Dar- 
iiber, ob der Wcltenherr mit einer der gottlidien Ge- 
stalten der heiligen Legcnden identisdi ist, sagen die 
S(itras der Systeme nichts aus, sondern iiberlassen dem 
einzelncn die Entscheidung. Die Philosophic einer Sekte 
sicht demgegenuber gerade in der aussdiliefilidien An- 
erkennung einer bestimmten Person des Pantheons als 
des cinzigen wahren ewigen Gebieters des Universums 
den Hauptpunkt ihres ganzen Systems und bemiiht sich 
nachzuwcisen, dafi nur der von ihr verehrte Gott der 
Weltenherr sei, wiihrend die anderen Dcvas nur ihm 
untergebene hbhere Wesen darstellen, die ihre Stellung 
ihren gutcnTaten in friiheren irdischen Existenzen ver- 
danken. Die gottglaubigen Darshanas gleichen also den 
theistisdien Systemen des Abendlandes, die sidi damit 
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begnugen, das Dasein Gottes, seine Allwissenheit, All- 
madit usw. zu beweisen, wahrend die sektarischen Philo- 
sophen den christlichen Dogmatikern entsprechen, die 
darzutun suchen, dafi Gott dreieinig sei, sich auf dem 
Berge Sinai offenbart habe, als Christus Mensch gewor- 
den und auferstanden sei usw. 

Individuen und Gemeinschaften, die einen bestimm- 
ten Gott als den wahren Ishvara ansehen und seine Ober- 
legenheit iiber alle anderen in den Mythen auftretenden 
Gottheiten darzutun suchen, hat es sicherlidi schon in 
alter Zeit gegeben, doch liegt die Vorgeschichte der Sek- 
ten im Dunkel. Wahrend es zweifelhaft ist, wie weit die 
Upanishaden der alteren Zeit und die Gita schon als 
Dokumente einer sektarischen Dogmatik angesehen wer- 
den durfen, da in ihnen zwar der Ishvara schon mit 
Vishnu oder mit Shiva identifiziert, aber sein Kult nodi 
nicht als die einzig berechtigte Form des Gottesglaubens 
anerkannt wird, begegnen uns in einigen Stellcn des Ma- 
habharata und der Puranas bereits ausgesprodien sek- 
tarische Lehrcn. Im Laufe der Entwicklung bildeten sich 
so besondere vishnuitische ud shivaitische Religionsge- 
meinden heraus, die eine exklusive vishnuitische oder 
shivaitische Dogmatik entwickelten und in bestimmten, 
nur von ihnen selbst als mafigeblich angesehenen Schrif- 
ten (Sanhitas, Agamas) darlegten. Diese Sekten machten 
natiirlich das philosophischeGedankengutdes orthodoxen 
Brahmanismus ihren Zwecken nu^bar, sie spielten zu- 
nadist aber im Rahmen der allgemeinen Geistesgeschidite 
eine Nebenrolle, so dafi die Schulphilosophie von ihnen 
wenig Notiz nahm. Als dann gegen Ende des 1. Jahr- 
tausends die Lebenskraft des Buddhismus auf dcm Gan- 
geskontinent nachliefi und eine emotionale theistisdic 
Erneuerungsbewegung immer weitere Kreise auch der 
brahmanischen Intellektuellen erfafite, da trat die Philo¬ 
sophic der Vishnu- und Shiva-Anhanger immer mehr 
in den Vordergrund und fand bedeutende Vertreter, 
die es unternahmen, im Kampf gegen Shankaras fiber- 
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konfessionellen Theopantismus ihren speziellen Lchr- 
standpunkt untcr Zuhilfenahme allcs exegetischen und 
dialektischen Riistzeugs aus den heiligen Texten als den 
wahren Sinn der vedischen Offenbarung und der nach- 
vcdischen Oberlieferung zu erweisen. Bei den meisten 
der in unserem Jahrtausend entstandenen, im Folgen- 
den geschilderten Systemen verbindet sich die altiiber- 
kommene sektarische Tradition mit Anschauungen der 
Darshanas der Orthodoxen zu einem mehr oder weniger 
harmonischen Ganzen, das in gleicher Weise von philo- 
sophischcn Ideen und dogmatischen Glaubensvorstellun- 
gen gespcist wird. 

Im Mittelpunkt des Interesses der vishnuitischen und 
shivaitischen Philosophen steht wie bei alien Theistcn 
die Bestimmung des Vcrhaltnisses von Gott, Welt und 
Finzelseelen. Obwohl die Auffassungen beiderReligions- 
gemeinden in vielem ubereinstiminen, zeigen sich doch 
manchc charaktcristischc Unterschiede zwischen beiden. 
Zunachst einmal mufttcn sich die abweichenden Vorstel- 
lungen von dem Wcscn des hochsten Gottes, von seiner 
Mythologie und von seinem Kultus in vielen Abweichun- 
gcn auswirken. Des weiteren laBt sich feststellcn, daft 
auch abgeschen von diesen religionsgeschichtlich beding- 
ten Differenzen cine Rcihe von anderen bestehen, die 
darin ihren Grund haben, daft Vaishnavas und Shaivas 
cine besondere Tenninologie und cine Anzahl von Spe- 
ziallehren entwidcelt haben, die ihnen eigentiimlich und 
den anderen frcmd sind. Bemerkenswert ist es schliefi- 
lich noch, daft die groften vishnuitischen Sdiulen insge- 
samt die Realitat der Auftenwelt anerkennen, wahrend 
sich bei den Shivaiten auch eine bedeutende idealistische 
Schule entwickelt hat. Das besagt allerdings nichts fur 
die Vaishnavas in ihrer Gesamtheit, denn bei einzelnen 
ihrer Mcister und in einzelnen ihrer Texte kommen auch 
idealistische Anschauungen zum Ausdruck, doch haben 
diesc nicht in der Form von Traditionen, welche zur 
Bildung von Schulen fiihrten, Ausdruck gefunden. 
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In dcr Philosophic der Vishnuiten lassen sich zwci 
Komponenten unterscheiden, welche bci den einzelnen 
Schulen in verschiedenem Verhaltnis zueinander stehen. 
Sie konnen durch die Schlagworte „Bhagavaita“ und 
„Pancaratra“ umschrieben werden. Als das Bh&gavata- 
Element bezeidme ich diejenigen Lehren, weldie eine 
Fortentwicklung derjenigen der Bhagavadgita darstel- 
len und vor allem im Bh&gavata-Purana ihren Nie- 
derschlag gefunden haben. Als „Pancaratra“ 63 wird im 
Mah&bh&rata die von sieben Weisen, den sogenannten 
Citrashikhandins („einen bunten Haarbusdi tragend“), 
verkiindete Lehre bezeichnet, nach welcher Vishnu der 
Urgrund der Welt ist. Als ein Hauptsatj derselben 
gilt die Theorie von den Vyflhas (Entfaltungen), nach 
weldien aus dem hochsten Gott, der als Visudeva 
(—Krishna) bezeichnet wird, eine Kette von gottlidien 
Personen hervorgegangen ist, welche als 1. Krishnas 
Bruder Sankarshana, 2. Krishnas Sohn Pradyumna, 
3. Pradyumnas Sohn Aniruddha und 4. der Welten- 
schopfer Brahma bezeichnet und mystisdi jeweils 1. zu 
der Urmaterie oder der Lebensseele, 2. zu dem Ma¬ 
nas, 3. zu dem Ahankara und 4. zu allem Beweg- 
lichen und Unbeweglichen in Beziehung gesetjt 
werden. 04 Die altertiimliche Vyfiha-Spekulation, nach 
weldier die verschiedenen Daseinsfaktoren stufen- 
weise auseinander emaniert sein sollen, so wie Flam- 
men, die aus neuentstandenen Flammen hervorgingen, 
hat in der Philosophic der nachklassischen Zeit keine 
beherrsdiende Rolle mehr gespielt. Hingegen war es von 
tiefeingreifender Bedeutung, dafi die P&ncaratras im 
Laufe der spateren Entwicklung in ihren heiligen 
Sdiriften, den 108 „Sanhitas“ (Sammlungen), dem Geist 
der Zeit entsprediend, ihrem System tantrische und shak- 
tistische Zuge verliehen haben. Unter Ankniipfung an 
die Vorstellung von der Mayi als der Kraft Gottes 
nehmen sic an, dafi Vishnus Wirken vermittels seiner 
als Lakshmi usw. personifizierten Shakti oder Shaktis 
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vor sich gehe. Dieses shaktistische Element tritt jedoch 
bci den einzelnen Schulen und Autoren in sehr verschie- 
denem Umfange hervor und spielt meistens im Rahmen 
des ganzen Systems nur eine untergeordnete Rolle. Denn 
die grofien Vaishnava-Meister betrachten sich ihrer phi- 
losophischen Position nadi in erster Linie als die Vertre- 
tcr des echten, nicht von Shankara verfalsditen Vedanta. 
Gleich Badarayana erhoffen sie eine Erlosung, bei wel- 
cher die Individualist derGeistmonaden erjialten bleibt. 
Fiir das Problem des Zusammenhangs zwischen Gott, 
Seclen und Materie bieten sie zwar vcrschiedene Losun- 
gen, doch stimmen sie alle darin iiberein, daft Vishnu 
die Welt in sich birgt, durchdringt und als autonomer 
Herrscher regiert. 

Die Bcziehungen der shivaitischen Systeme zur ortho- 
doxen Vedanta-Tradition sind hingegen weniger eng. 
Von den groften Schulcn machen einige von Vedanta- 
Texten gar keinen oder nur gelegentlichen Gebrauch 
und fuBen ganz und gar auf einer eigenen Tradition, 
andcre berufen sich zwar auf Vedanta-Werke, haben 
ihre autoritativen Kommentare zu den Brahma-Sutras 
aber erst nachtraglich hergestellt, um die Orthodoxie 
ihres Glaubens unter Bcweis zu stellen. 

In der Atharvashiras-Upanishad, im Mahabharata 
und in Puranas werden die Anhanger Shivas als Pashu- 
patas bezeichnet, weil Shiva unter seinen vielen Namen 
auch den eines ,,Herrn“ (pati) der Tiere (pashu) fiihrt. 
Die spiitere mystische Interpretation verstand unter den 
,, 1 ieren“ dann die Einzelseelen, deren Herr Shiva ist 
und die cr durch den Strick (pasha) der Unwissenheit, 
des Karma usw. an die Wandelwelt fesselt, aber durdi 
seine Gnade crlosen kann. Dieser Pashupata-Glaube 
konnte sich mit den verschiedensten philosophischen An- 
sdiauungcn verbinden, da Shiva entweder als ein von 
seinem Verehrer vollig verschiedenes oder als ein mit 
ihm im innersten Kern identisches Wesen angesehen wer¬ 
den konnte. Seit der Mitte des 1. Jahrtausends n. Chr. 
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formulierte der Shivaismus seine Lehren in einer 
grofien Zahl von heiligen Sdiriften, die die alten 
Traditionen im tantrischen und shaktistischen Sinne 
weiterbildeten. Die 28 Agamas vertreten sehr ver- 
schiedene Anschauungen iiber das Verhaltnis von Shiva 
zu den Seelen, monistische, fur welche Gott der Urgrund 
von allem ist, pluralistische, welche in Gott, den Seelen 
und den weltbedingenden Potenzen seit Ewigkeit von- 
einander verschiedene Substanzen sehen, und schliefilich 
solche, welche zwischen diesen beiden extremen Stand- 
punkten zu vermitteln suchen. Die Shaivas erklaren dies 
dahin, der mit der Verbreitung ihrer Religion beauf- 
tragte Weisc Durvasas hftbe jedem seiner drei Sohne 
ein verschiedenes System verkiindet, damit sie den Be- 
diirfnissen verschiedener Arten von Erlosungsuchenden 
entsprechen konnten. So habe denn Tryambaka eine 
absolut-monistische, Amardaka eine qualifiziert-moni- 
stische und Shrinatha eine pluralistische Metaphysik be- 
griindet. Diese Sage bestatigt die Tatsache, dali in der 
shivaitischen Philosophic seit alter Zeit verschiedene 
Richtungen bestanden haben, wenn natiirlich auch den 
im folgenden zu besprechenden Systemen in der Form, 
die sic in der klassischen Zeit angenommen haben, nicht 
ein gleiches Alter zugeschrieben werden darf. Der Mo- 
nismus der Atharvashiras-Upanishad ist ein anderer als 
der der „Wiedererkennungslehrc“, und let$tere ist zwei- 
fellos jiinger als der Shaiva-Siddhanta, der in seinen 
Grundziigen schon in einer Zeit bestanden hat, die vor 
seinen heute mafigeblichen, schulmafiigen, philoso- 
phischen Hauptschriften licgt. 

Neben den Sekten, welche Vishnu, und denen, welche 
Shiva als hochsten, ewigen Weltenherrn betrachten, hat 
es auch solche gegeben, welche in Brahma, Ganesha 
oder Skanda den Ishvara sahen. Diese Sdiulen haben 
aber, soweit bisher bekannt, keine eigentliche philoso- 
phische Literatur von Bedeutung* hervorgebradit, so dafi 
sie hier aufier Betracht bleiben konnen. 
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Die hohe Bewertung der Shakti als der Kraft, die den 
Weltprozefi in Gang bringt und erhalt, hat schliefilich 
dazu gefiihrt, dafi Sekten entstanden, weldie ihr iiber- 
haupt die Stellung der einzigen, ewigen, hodisten Gott- 
heit beimafien, so dafi ihr gegenuber das mannliche 
gdttliche Prinzip ganz in den Hintergrund trat. Da erst 
in den Kommentaren Madhvas und Nimb&rkas zu 
Brahma-SGtra 2, 4, 42 die Ansicht bekampft wird, dafi 
cine Gottin allein die Welt sdiaffen konne, ist anzu- 
nehmen, dafi ein derartiger absoluter Shaktismus erst 
im 13. Jahrhundert philosophisdi vertreten worden ist. 
Da idi liber den Shaktismus in seinen verschiedenen 
Formen in „Religionen Indietts“ S. 173 ff eingehend ge- 
handelt habe, kann idi mich hier damit begniigen, dar- 
auf zu verweisen. 

Die Philosophic der Sekten stellt den wesentlidisten 
neucn Beitrag der nachklassischen Periode zur Ge- 
sdiidite der indisdien Philosophic dar. Wenn audi die 
Zahl der ausschliefilichen Anhanger der einen oder 
anderen Sckte in Indien stets nur relativ gering ge- 
wescn ist, weil der Inder seiner ganzen geistigen Struk- 
tur nach iiberaus tolerant ist und die versdiiedenartig- 
sten Anschauungen in einer hohcren Synthese zu ver- 
binden sucht, so ist doch die Metaphysik dieser Sdiulen 
fur die Geschichte des indisdien Geisteslebens von nicht 
geringcr Bedeutung. 

Mogen die Spekulationen der Vaishnavas und Shai- 
vas fiir uns audi nicht das hohe Interesse besitjen, das 
den sedis Darshanas als den grofien giiltigen Ausdrudcs- 
formen indisdien Denkens zur Blutezeit seiner Entwidc- 
lung zukommt, so verdienen sie doch einen bedeutende- 
ren Platz im Rahmen der Geschichte der indischen Philo¬ 
sophic als denjenigen, den sie bisher in den meisten 
Darstellungen gefunden haben. Denn nicht nur wirken 
sie auf das heutige Hindutum in tiefgreifender Weise 
ein, sondern auch aus dem Gesamtablauf der Entwidc- 
lung des indisdien Denkens sind sie ebensowenig weg- 
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zudenken wie die mittelalterliche Sdiolastik aus dem 
des abendlandischen. 


L Die Vishnuiien 
a) Ramanuja 

Raminuja (1017—1137?), ein Brahmane aus dem 
Spradigebiet des Tamil, der den grofiten Teil seines 
Lebens in K&nci (Conjeeveram) und Shrirangam zu- 
brachte, ist der grofle Vorkampfer eines Vishnuglaubens, 
der den Ved&nta der Upanishaden, derEpen, des Vishnu- 
purana und der heiligen Sdiriften des Pancaritra mit 
dem emotionalen Vishnu-Glauben der Alvars, frommer 
Dichter von Tamil-Hymnen (7. bis 9. Jahrhundert?) zu 
fruchtbarer Synthese verband. Er setjte damit ein Werk 
fort, das von N&thamuni und Yamun5c5rya begonnen 
worden war, indem er es durdi seine grofien Kommen- 
tare zu den Brahma-SGtren und zur Git£ sowie durch 
andere Sdiriften gegen Shankaras Akosmismus vertei- 
digte und ihm eine systematische Form verlieh. R5m«i- 
nujas Anhanger, die R£manujiyas oder Shri-Vaishna- 
vas, haben die Lehren ihres Meisters in zahlreidien 
Kommentaren und Sdiriften erlautert und weitergebil- 
det. Unter ihnen seien Sudarshana (14. Jahrhundert) 
und Venkatanatha, bekannter unter dem Namen Ve- 
dintadeshika (14. Jahrhundert), genannt, der Tamil- 
Sdiriftsteller Pillai Lokicirya (Ende des 13. Jahrhun- 
derts) und der um 1650 bluhende Shrinivasa, dessen 
„Dipiki“ das audi von mir im Folgenden zugrunde ge- 
legte, heute verbreiteteste Handbudi der Sdiule ist. 

Ramanujas Lehre wird als „Vishisht&dvaita“ (quali- 
fizierter Monismus) bezeichnet, weil nadi ihm der all- 
cine Gott nidit ein all-umfassendes, von sidi aus aller 
Untcrsdiiedc bares Sein ist, sondern von Natur aus 
sdion die Einzelseelen und das Unbelebte als Qualitaten 
(vishesha) besi^t. Die Geistmonaden und die Materie 
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hangen mit Gott so untrennbar zusammen, wie die Attri¬ 
bute mit der Substanz, Gott verhalt sidi zu den Einzel- 
geistern und dem Leblosen wie die Seele zum Leibe. So 
wie der Korper nicht ohne Seele existieren kann und 
von ihr durchwaltet und regiert wird, so sind die indi- 
viduellen Geister und das Ungeistige (jada, namlich die 
Prakriti und die Zeit) vollkommen von Gott abhangig, 
aber glcichwohl ewig verschieden von ihm. Die Viel- 
hcit der Aufienwelt ist deshalb keine Illusion, sondern 
hochst real; alle Wesen und Dinge sind Formen oder 
Modi (prakara) Gottcs. Diese Modi sind zur Zeit der 
Weltenruhe in Gott potentiell cnthalten, werden aber 
durch die pcriodischen Weltschbpfungcn manifest. Die 
Weltentstehung ist deshalb nur eine Transformation 
dessen, was von jehcr in subtilem Zustande in Gott 
vorhanden war. 

Als das Brahma, das all-eine Absolute, welches 
alles umschlieftt und durchdringt, ist Gott die materielle 
und bewirkende IJrsache der Welt, zugleich ist er ein 
der Welt transzendentes personliches Wesen, das un- 
endlich viele Vollkommenheiten bcsitjt und in seiner 
himmlischcn Rcsidenz Vaikuntha, umgebcn von Got- 
tern, Heiligcn und Erlosten thront. Diese seine iiber- 
natiirliche Herrlichkeit offenbart er in der Welt in der 
Form von kosmischen Hypostasen (vyuha), tierischen 
und mensehlichen Inkarnationen (avatara) und sakra- 
mentalen Kultobjekten. Als ,.Innenwalter“ ist Gott im 
Herzen aller Wesen gcgenwiirtig. In alien seinen Sub- 
sistenzweisen ist er mit seiner Gemahlin Shri (Lakshmi) 
als seincm Schdpfungs- und Heilsvermogen ewig vcr- 
bunden. 

Die Einzelseclen (jiva) sind ewige, erkennende und 
tiitigc Monaden von Atom-Grofie. Sie besi^en an sich 
hdchstes Wissen und vollkommenc Seligkeit, doch kom- 
men diese Eigenschaften zur vollenEntfaltung nur dann, 
wenn die Reschriinkungen, welche der Korper den See- 
len aufnbtigt, aufgehoben sind. Es ist dies nur der Fall 



Die Viahnuiten 


263 


bei den Seelen, weldie die Erlosung gewannen oder 
welche sie wie Shesha, Garuda und andere Amtstrager 
in Vishnus Gefolge, ewig zu eigen haben. 

Das „Ungeistige“ (acit) oder „Dumpfe“ (jada) um- 
fafit 1. die Zeit und 2. die Prakriti. Die Zeit gilt 
in diesem System als eine Realitat innerhalb Got- 
tes, mit deren Hilfe er sein Schopfungsspiel treibt. Sie 
ist also weder eine selbstandige Substanz wie im Nyaya- 
Vaisheshika, nodi eine Auswirkung der Prakriti wie im 
Sankhya. Die Prakriti ist die Urnatur oder Kraftsub- 
stanz, aus welcher sidi alles entfaltet, was die Seelen 
umgibt, indem es ihnen die Organc und Objckte des 
Genusses bietet. Die Vorstellungen iiber ihre kosmische 
Evolution entsprechen in den Grundziigen denen des 
puranischen Sankhya, doch weicht Ramanuja in Einzcl- 
heiten ab, da die sonst wenig bekannte Subala-Upani- 
shad ihm als Autoritat dient 05 . 

Die Prakriti ist das Substrat der drei Gunas: Sattva, 
Rajas, Tamas, die nach dicser Lehre jedoch nicht (wie 
im Sankhya) als deren Konstituenten, sondern als von 
ihr verschiedene, aber untrennbare Qualitatcn aufge- 
fafit werden. Es gibt aber noch eine Art von hohercr 
Materie, die von Rajas und Tamas frei ist und als reincs 
Sattva charakterisiert wird. Diese „nitya-vibhuti“ wird 
deshalb nicht zum Ungeistigen, sondern zum Geistigen 
gercchnet und bildet den Stoff, aus welchem die Leiber 
Gottes und der Erlosten sowie die Gegestande in Got- 
tes ewigem Paradies bestehen. Zur Annahme dicser ,,un- 
materiellen Matcrie“ war man in alien denjenigen Leh- 
ren genotigt, weldie ein sinnlich ausgemaltes ewiges 
Leben bei Gott in seiner iiberirdischen Welt als Zicl 
des Erlosten annehmen. 

Zum Geistigen gehort (auftcr Gott, den Seelen und der 
nityavibhuti) sdiliefilich audi noch das Wisscn (jnana), 
das als eine Substanz betrachtet wird, die von sich aus 
aber nicht Subjekt sein kann, sondern immer von einem 
solchem (Seele oder Gott) abhiingig ist. Es ist wie ein 
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Licht, das bei den Seelen im Sansara mehr oder weniger 
verdunkelt ist, das aber im Verlauf des Heilsprozesses 
sich immer mehr ausdehnt und schliefilich beim Erlosten 
voll entfaltet. Wenn es Brihadaranyaka Up. 1,5, 3 heifit 
„Verlangen, Entsdieidung, Zweifel, Glaube, Unglaube, 
Entschlossenheit, Unentschlossenheit, Sdiam, Erkennt- 
nis, Furcht — alles dies ist nur Manas“, so soli dies 
nicht heifien, dafi dies alles nur Fluxionen der Denk- 
substanz, also eines Eduktes der Prakriti sind, vielmehr 
sind dies alles Arten des Wissens, die nur in iibertra- 
gencm Sinne als Manas bezeichnet werden, weil das 
Wissen notwendigerweise mit Manas als seinem Vehikel 
verkniipft ist 06 . ^ 

Das Wissen ist das Mittel zur Erlosung. Gute Werke 
sind zwar fiir die Lauterung der Seele von Nutjen, 
konnen von allein aber nicht das Heil herbeifiihren. Die 
Bedcutung der Werke wird von Ramanuja aber inso- 
fern hoher eingeschatjt als von Shankara, da er auch 
den Asketen empfiehlt, die heiligen Kulthandlungen 
nicht aufzugeben, sondern bis zum Tode vorzunehmen. 
Die Werke sind jedoch immer nur ein nebensadilidies 
Hilfsmittel. Die Vorausse^ung fiir den Weg zum Heil 
ist die Erkenntnis, dafi die Seele von der Prakriti und 
allem, was aus ihr entstand, verschieden ist. Dieses durdi 
Meditation verwirklichte Wissen der Yogis vermag zwar 
die Seele von den Fesseln der Materie und aus dem San- 
s&ra zu befreien, die so „lsolierten“ stellen aber nur eine 
niedcre Klasse von Erlosten dar, die als korperlose Gei- 
ster fortleben, aber nicht der Seligkeit des Weilens bei 
Gott teilhaftig sind 07 . Das hochste Heil verheifit allein 
der „Bhakti-yoga“, die liebende Versenkung in das Wc- 
sen Gottes, die dem sie Obenden zum Bewufitsein bringt, 
dafi er nur ein „shesha“ (wortlich Rest, Appendix) des 
Weltenherrn und in seinem Sein und Wirken ganz von 
ihm abhangig ist. Die inbrunstige Liebe zu Gott fuhrt 
zu seiner unmittelbaren Schau und bei Eintritt des Todes 
zum Eingehen in sein Reich. Da die Bhakti die Medi- 
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tation uber vedische Tcxte erfordert, diese aber von 
Shfidras nidit studiert werden diirfen, lehrt Ramanuja 
nodi einen anderen Wcg zum Heil, die Prapatti, das 
glaubige Sidiverlassen auf Gott. Wer vertrauensvoll zu 
Gott seine Zuflucht nimmt und ihm alle Dinge anheim- 
stellt, der kann sicher sein, von seiner Gnadc gerettet 
zu werden. Die Fragen liber das Verhaltnis der Werkc 
zum Wissen, der Bhakti zur Prapatti haben spater zu 
dogmatischen Differenzen innerhalb der Gemeinde dcr 
Ramanujiyas gefiihrt. Die konservative Nordschule der 
Vadakalais lehrt den „Affenweg“: so wie das Affchen, 
wenn es von der Mutter aus einer Gefahr gerettet wer¬ 
den will, deren Hals umklammert, so mufi der Fromme 
selbst aktiv an seiner Erlosung mitarbeiten. Die radi- 
kale Siidschule derTenkalais aber verkundetden„Kat5en- 
weg“: Gott rettet denMensdien nadi seiner freien Ent- 
scheidung, auch ohne dafi dieser etwas dazu tut, so wie 
die Katje ihr Junges in die Schnauze nimmt und fort- 
tragt, ohne dafi dieses etwas unternimmt ° 8 . 

Die Erlosung, zu welcher der Heilige nach dem Tode 
auf dem „Gotterwege“ (S. 190) gelangt, besteht in der 
ewigen Gemeinsdiaft mit Gott. Die Seelen sind dann 
ohne groben oder feinen Leib, besit$en aber einen Kor- 
per aus reinem Sattva. Ihre angeborenen Fahigkeiten, 
zu erkennen und zu wollen, kommen voll zur Entfal- 
tung; die Allwissenheit und das Vermogen, alle ihre 
Wiinsche erfullt zu sehen, ist ihnen zu eigen. Da sie sich 
als Korper des gdttlichen All-Geistes wissen, finden sie 
ihreFreude in dieser ihrer Verbindung und konnen des- 
halb nie wieder in den Sansara zuriickkehren, Gott lie- 
bend und von Gott geliebt (Git& 7,18), genieften sie 
ewige Seligkeit. 

b) M a d h v a 

Wahrend R&m&nuja bestrebt war, gegeniiber Shan- 
kara die Realitat von Welt und Seelen und ihre Ver- 
schiedenheit von dem personlichen Weltenherrn Vishnu- 
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Narayana sicherzustellen, gleichzeitig aber Gott im Sinne 
der Upanishaden als den Urgrund auffaflt, aus welchem 
alles hervorgeht, ist Madhva der Vertreter einer Got- 
tesidec, die mit ihrer strengen Scheidung von Gott, Welt 
und Seelen in vielem derjenigen des spaten Nyaya-Vai- 
sheshika und der Yoga-Kommentatoren entspricht. Er 
entfemt sich damit am weitesten von dem Pan-en-theis- 
mus der Upanishaden und der Gita, weshalb sein System 
nicht wie dasjenige Shankaras, Ramanujas und anderer 
Meistcr als eine Form des „Advaita“ (Monismus, wort- 
lich ,,Nichtzweiheit“), sondern als „Dvaita“ (Dualismus) 
bezcichnet wird. 

Madhva, mit seincn anderen Namen auch Purna- 
prajna oder Anandatirtha geheifien, lebte wahrschein- 
lich 1 199—1278, seine Heimat und vornehmste Wir- 
kungsstatte war Udipi im kanaresischen Sprachgebiet an 
der Siidwestkiiste Indicns. Er scheint urspriinglich ein 
Anhiinger Shankaras gewesen zu sein und einer Schule 
angehort zu haben, welche das im 10. Jahrhundert ver- 
fafite Bhagavata-Purana, das gro6e Werk des Krishna- 
Kults im Sinne der Advaita-Lchre auslegte. Er wandte 
sich dann aber ganz von Shankara ab und bekampfte 
seine Thcorien aufs heftigste. Von den siebenunddrei- 
6ig Wei ken. die ihm zugeschrieben wurden, sind die 
mcistcn der Auslegung der Upanishaden, der Gita, des 
Mahabharata und Bhagavata-Purana gewidmet, die 
iibrigen sind kurze Traktate philosophischen Inhalts. 
Von den zahlreichen Schriften, die aus Madhvas Schule 
hervorgegangcn sind, sind die Kommentare Jayatirthas 
(11. Jahrhundert) die beriihmtestcn. 

Nach Madhva gibt es drei ewige Entitaten, die beim 
Wcltgeschehen zusammenwirken: 1. den allgegenwar- 
tigen Gott Vishnu, 2. die unendliche Vielheit er- 
kcnncnder, Uitiger und ihrer Natur nach seliger atom- 
grofter Einzelseelen und 3. das Ungeistige, nam- 
licH die cwigen Veden, die Zeit sowic vor allem die 
Kraftsubstanz (prakriti), aus welcher sidi durch Evolu- 
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tion alles Ungeistige entwickelt. Dicsen „fiinffachcn 
Unterschied" (panca-bheda) zwischen 1. Gott und 
Seelen, 2. Gott und Materie, 3. Seelen und Ma- 
terie, 4. den Seelen untereinander und 5. den lcb- 
losen Dingen untereinander bemiiht sich Madhva 
mit Hilfe zum Teil sehr gewagter Dcutckiinstc aus 
den autoritativen Texten der Offenbarung und Ober- 
lieferung als allein richtigen Vedanta zu erweisen. Die- 
ser ontologische Pluralismus verbindet sich bei ihm je- 
doch mit einem funktionellen Monismus dadurch, daft 
Vishnu allein autonom ist, die Seelen und die Materie 
hingegen ganz und gar von seinem Willen abhangig 
sind. Gott erteilt der Prakriti, wenn sic sich zur Welt 
entfalten soil, den hierfiir erforderlichen Anstofi, er ist 
im Kosmos und in den Seelen als innerer Lenkcr immer 
gegenwartig, er nimmt die Seelen zur Zcit der Welten- 
ruhe in sich auf. Die Theorie, daft nur Gott ein wahrer 
Tater ist, die Seelen abcr nur eine beschrankte, un- 
eigentliche Aktivitiit bcsitjen, kommt in cincr ausge- 
bildeten Pradestinationslehre zum Ausdruck: Gott be- 
stimmt, welche Seelen erlost werden konnen, welche 
ewig im Sansara verbleiben und welche dcr ewigen 
Verdammnis in der ,,blinden Finsternis“ anheimfallen. 

Die Gesamtheit der Seelen zerfallt in crloste und un- 
erloste. Ewig erlost ist Vishnus Gemahlin Lakshmi, die 
Personifikation der Kraft Gottes und Schirmherrin dcr 
Prakriti, die dem Weltenherrn in Raum und Zcit ewig 
konkomitant ist. Alle andcren Seelen, welche die Er- 
losung besi^en, haben diese nur in langem stufenweisen 
Emporsteigen gewonnen. Audi die Gotter sind erst in 
langwierigem Lauterungsprozefl zum Heil herangcreift; 
Madhva macht hieruber bis ins einzelne gehende An- 
gaben. So geht nach ihm Brahma am Ende ciner Wclt- 
periode ebenso wie Shesha in die Erlosung ein, wah- 
rend Vayu (als dessen Inkarnation sich Madhva bc- 
trachtete) als Brahma, Shiva als Shesha wiedergeboren 
wird. 
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Gute Werke bereiten das Wissen von Gott vor, die¬ 
ses fiihrt zur Bhakti, „zu der mit Zuneigung verbundenen 
Oberzeugung, dafi Gott iiber allem steht“. Die inbriin- 
stige Liebe zu Vishnu aufiert sich in der intensiven Ver- 
senkung, als deren Frucht sidi sdiliefilich das intuitive 
direkte Schauen Gottes einstellt, das sdion in diesem 
irdischen Dasein zur Befreiung von den Fesseln der 
Welt fiihrt. Nadi dem Tode gelangen die Heiligen auf 
dem „Gotterwege“ grofitenteils zunadist zu Brahma, 
um von ihm belehrt, nach dem Weltuntergang in Vish- 
nus Welt einzugehen. Die Seligkeit in Vishnus Para- 
diesen Shvetadvipa, Anantasana und Vaikuntha besteht 
darin, dafi die Erlosten, angetan mit Leibern aus reinem 
Sattva, sich dort im Bewufitsein der Geborgenheit bei 
Gott in den Palasten und Lustwaldern mit Spielen der 
verschiedensten Art, mit dem Singen von Hymnen und 
mit Kulthandlungen vergniigen. 


c) Nimbarka 

Nimbarka, ein Brahmane aus dem Telugu-Gebiet, 
war ein so eifriger Verehrer des Krishna, dafi er sich 
dauernd an den heiligen Statten dieses Gottes in Brin- 
d&ban (bei Mathura in Nordindien) niederliefi und doit 
eine Sekte stiftete, die zeitweise einc grofie Bedeutung 
besafi, heute aber an Einflufi den anderen Vaishnava- 
Schulen nachsteht. Nimbarkas Lebenszeit ist unsidier. 
Er schrieb einen kurzen Kommentar zu den Brahma- 
Siitren und ein Gedicht von zehn Strophen (Dasha- 
shloki), welches seine Lehren zusammenfafit. Die bedeu- 
tendsten Erlauterer seiner Lehren waren Shrinivdsa 
(14. Jahrhundert) und Keshava Kashmirin (16. Jahr- 
hundert). 

Nimb&rkas Lehrc wird als „Sonder-Unsonderungs- 
Lehre“ (bhedabheda-vada) oder „Zweiheits-Nichtzwei- 
heitslehre" (dvaitadvaita-vada) charakterisiert. Wie Ra- 
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mdnuja sudit audi er die Einheit des Absoluten mit der 
Vielheit der geistigen und ungeistigen Substanzen zu 
versohnen; wahrend jedoch Ramanuja die Vielheit der 
Einheit unterordnet, indem er die Einheit als durch beide 
qualifiziert ansieht, sudit Nimbarka beide zu koordi- 
nieren. Gott verhalt sich zu den anderen Substanzen wie 
der Ozean zu seinen Wogen, oder wie die Sonne zu 
ihren Strahlen (Brahma-SGtra 2, 1, 13): die einzelne 
Woge ist zwar von dem Weltmeer nicht verschiedcn, da 
sie in ihm die Grundlage ihrer Existenz hat, sic ist aber 
andererseits mit ihm nicht identisch, da sie sonst sich 
weder vom Ozean nodi von anderen Wellen individuell 
abheben konnte. Als das allumfassende hochste Wesen 
ragt Gott liber alle beschrankten irdischen Einzelwesen 
weit hinaus, die in ihrem Sein ganz und gar von ihm 
abhangen. Es ist dies ein Standpunkt, der in den Upani- 
shaden mehrfadi durch das Gleichnis von Feuer und 
Funken (Brih. 2, 1, 20), von Rad und Speidien (ib. 2, 5, 
15) nahegelegt wird, den Ashmarathya nach Brahma- 
Sfitra 1,4,20 vertreten haben soil und der auch Bhas- 
karas nicht-sektarisdiem Kommentar (S. 183) zugrunde 
liegt. 

Nimbarka identifiziert das Brahma mit Krishna, der 
nach ihm also nicht eine Inkarnation Gottes, sondern 
dessen eigentlidies Wesen ist. Ihm stcht Radhd zur 
Seite, die im Bhagavata-Purana noch nicht genannte 
Geliebte, die hier zu einem Weltprinzip erhoben wird, 
durch weldies Gott seine Wirksamkeit entfaltet. 

Wie andere Vaishnavas lehrt audi Nimb&rka, dafi 
Vishnus Diener Garuda und Vishvaksena ewig erloste 
Seelen sind, er fugt diesen nodi die Krone, die Ohr- 
ringe und die Flote des Gottes hinzu, die er also als 
lebendige Wesen betraditet. 

Das Ungeistige ist von drei Arten: 1. die Zeit, 
2. Prakriti oder Miy& und 3. das nicht aus der Prakriti 
stammende reine Sattva, aus welchem Gottes Glieder, 
die himmlischen Palaste usw. bestehen. 
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Die Vorstellungen Nimbarkas vom Wesen der Seele, 
von der Heilsgewinnung durch das richtige Wissen iiber 
Gott und Seele, durch das Sichverlassen (prapatti) auf 
Gott, durch die Liebe (bhakti) zu ihm und die Begna- 
dung durch^vhn und von der Erlosung entsprechen mit 
einigcn Varianten denen der bisherbesprochenenSchulen. 


d) V a 11 a b h a 

Vallabha (1479—1531), der in Benares geborene 
Sohn eines Brahmanen aus dem Telugu-Gebiet, ver- 
brachte den grofiten Teil seines Lebens in der Um- 
gcgend von Mathura. Er ist der Stifter einer Sekte von 
Krishna-Vcrehrern. Seine Nachkommen, die ein erb- 
liches Hohepriesteramt ausiiben, sind bei ihren Anhan- 
gern, den sogenannten Vallabhacaryas Gegenstand eines 
ausgcdehntcn Kultus 00 . Vallabha verfafite Kommentare 
zu den Brahma-Sutras und dem von ihm als hochste 
Autoritat gewerteten Bhagavata-Purana, ein grottesWerk 
,,Tattvadipanibandha“, und zahlreiche kleine Schriften, 
welche seine Lehre darstellen. Die Schule entfaltete eine 
sehr rege literarische Tatigkeit sowohl in Sanskrit wie 
in Hindi und Gujarati. Untcr den Autoren der Sekte 
sind a utter Vallabhas Sohn Vitthalanatha Giridhara, 
Balakrishna und Purushottama hervorgetreten. 

Nach einer alten Tradition soil Vallabhas Lehre eine 
Weitcrbildung derjenigen eines alteren Meisters Vishnu¬ 
svamin sein, der in der Mitte des 13. Jahrhunderts ge- 
lebt haben soli. Die von diesem gegriindete Sekte soli 
in die dcs Vallabha aufgegangen sein. Der Wert dieser 
Angabcn ist umstritten, eine endgultige Klarung des 
Sachverhalts wird erst moglich sein, wenn Werke die¬ 
ses Vishnusvamin untersudit sein werden, wobei zu be- 
achten ist, daft der Name Vishnusvamin („der, dessen 
Herr Vishnu ist“) von mehreren Personen getragen wor- 
den ist. 
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Vallabhas Vedanta wird als „Shuddhadvaita-mata“ 
(„Lehre von der reinen Zweiheitlosigkeit 41 ) bezeich- 
net, weil das Brahma, wenn es sich zur Welt cntfaltet, 
nicht durch ein „unreines“ Prinzip wie die Maya ent- 
stellt wird. Nach Vallabha ist Krishna das ens realissi- 
mum, das die reale Vielheit als seine eigene Mannig- 
faltigkeit in sich schlieftt. Die Verschiedenheit der Ein- 
zelseelen und des Ungeistigen von Gott riihrt lediglieh 
davon her, daft Gott in seinem ewigen Schopfungsspicl 
von seinen drei Attributen Sein (Sat), Denken (Cit) und 
Wonne (Ananda) bei den Seelen die Wonne, bei dem 
Ungeistigen auch das Denken verdunkelt hat. Die ganze 
Welt ist somit eine Transformation Gottes. Die Er- 
kenntnis dieses Sachverhalts hebt die Vielheit nicht auf, 
nimmt ihr aber ihren leidvollen Charakter, indem sie 
den Sansara iiberwindet. 

Gott wirkt in der Welt durch seine Kraftc (shakti). 
Er offenbart sich in drei Eormen: 1. als der trans- 
zendente Weltenherr Krishna, der in seinen iiberirdischen 
Welten in Gesellschaft der Hirtinnen usw. seine himm- 
lischen Spiele treibt, 2. als das Akshara, das un- 
personliche Weltprinzip, aus welchem die Prakriti und 
die Seelen hervorgehen, und 3. als der Innenwal- 
ter (antaryamin), der alles durchdringt und lenkt. Val¬ 
labha macht hier also wieder Gebrauch von der in den 
Upanishaden und in der Gita auftretenden Untcrschei- 
dung von Purusha und Akshara, die in der spiiteren 
Spekulation vielfach aufgegcben worden war. Er charak- 
terisiert das Akshara als die „Statte 44 Gottes, als seine 
Auftenseite, zu welcher die vordringen konnen, welche 
allein durch Erkenntnis des Wesens der Welt, aber ohne 
inbrunstige Gottesliebe die Erlosung suchen. Im An- 
«chluft an das Bhagavata-Purana werden auch die „Na- 
turanlage“ (svabhava), die Zeit (kdla) und das Karma 
als Manifestationsweisen Gottes, durch welche das Welt- 
geschehen vor sich geht, neben das Akshara gestellt oder 
als Teile desselben bezeichnet 70 . 
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Wahrend Vallabha in viclen seiner Lehren mit den 
anderen Meistern iibereinstimmt, geht er in seiner Heils- 
lehre eigene Wege. Er unterscheidet nicht nur Seelen, 
die zur Finsternis verdammt worden sind, die ewig 
im Sansara wandern und die zur Erlosung berufen sind, 
sondern er teilt die letjteren audi wieder in verschie- 
dene Klassen. Ober der unvollkommenen Erlosung der 
Wissenden steht die der Bhakti-Obenden. Diese Bhak- 
tas aber zerfallen in soldie, die durch eigene Bemuhung, 
indem sie sich an Regeln und Yorschriften (mary&da) 
halten, die Bhakti in sich entwidceln, und in andere, 
die Gott alles anheimstellen und denen er seine rettende 
Gnade (pushti) schenkt. Das besondere Anliegen Val- 
labhas ist es, seine Anhanger auf den Weg der Gnade 
(pushti-marga) zu fiihren. Charakteri&tisch fur diesen 
Weg ist, dafi er keine Abwendung von der Welt erfor- 
dert, sondern im weltlichen Leben ausgeiibt wird, indem 
der Glaubige sein ganzes Tun und Denken und seinen 
Besitj in den Dienst Krishnas stellt. Den Seelen, die der 
Erlosung durch die hochste Pushti teilhaftig werden, 
winkt die hochste Seligkeit, die in der ewigen Teil- 
nahme an Krishnas Spielen in Goloka (Kuhwelt), dem 
hochsten Paradiese, besteht, wahrend andere Erloste sich 
mit den Wonnen niederer iiberirdischer Welten oder 
mit dem Versinken in Gottes Wesenheit begniigen 
miissen. 


e) C a i t a n y a 

Krishna Caitanya Deva (1485—1533), ein Brahmane 
aus Navadvipa, hatte sich an dieser Pflanzstatte der 
neuen Logik (S. 242) sdion in jungen Jahren einen Na- 
men als Gelehrter gemacht, war dann aber Asket ge- 
worden und hatte in seinem Heimatlande Bengalen eine 
grofie krishnaitische Erweckungsbcwegung ins Leben ge- 
rufen. Er gait seinen Anhangern als cine irdisdie Er- 
sdieinungsform Krishnas von „heller Farbe“ und wird 
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deshalb als „Gaur£nga" bczeichnet (der Gott selbst hat 
dunkelblauen Korper). Er hat seitie Lehren nicht selbst 
in Schriften dargestellt, sondem diese Aufgabe seinen 
Jungern uberlassen. Unter den Theologen der Sekte 
ragen hervor: Caitanyas Zeitgenossen Rdpa und San&- 
tana und ihr Neffe Jiva, dessen „Shatsandarbha“ als 
beste Zusammenfassung derDogmatik gilt. Einen Kom- 
mentar zu den Brahma-Sutren schrieb Baladeva VidyiU 
bhushana zu Anfang des 18. Jahrhunderts. 

Der Ved&nta der Schule Caitanyas ist eine „Sonder- 
Unsonderheits-Lehre“ (bhedabheda-vada),die durch den 
Zusat; „acintya“ (unausdenkbar) als eine soldie diarak- 
terisiert wird, die rational unfafibar ist. Die gleichzei- 
tige Identitat und Verschiedenheit von Gott, Seelen und 
Ungeistigem ist fur den Mensdien nicht vorstellbar, son- 
dern liegt auf einer hoheren Ebene, die dem logischen 
Begreifen entruckt ist. 

Wie fur die anderen krishnaitischen Schulen ist Gott 
auch fiir diese ein gleichzeitig transzendentes wie imma- 
nentes Wesen. Unter verschiedenen Aspekten betrach- 
tet, ist er 1. das qualitatslose Brahma, der Urgrund 
alles Seins, 2. der Paramatman, die alles lenkende 
All-Seele und 3. der Bhagavan, der mit einem 
Korper aus reinem Sattva versehene personliche Wel- 
tenherr Krishna. So offenbart sidi die eine hochste 
Wirkiichkeit in einer Stufenfolge von Formen, von wel- 
dien die als Bhagavan die hodiste und umfassendste 
ist. Gott wirkt durch seine unendlich vielen Krafte 
(shakti). Diese werden als ihm selbst innewohnend, als 
aufierlidi und als zwischen beiden stehend bezeichnet 
und madien zusammen sein Selbst aus. Innerlich ist die 
„Kraft des bewufiten Denkens“ (Cit-shakti). Diese hat 
drei Formen, weldie den drei Attributeri Sat (Sein), 
Cit (Geist) und Ananda (Wonne) entsprechen: die San- 
dhini-shakti bewirkt, daft Gott und alles, was er will, 
existiert, die Samvit-shakti, dafi er allwissend ist und 
die Wesen Erkenntnis haben, die Hl^dinl-shakti, daS 
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er seine eigene Wonne fuhlt und die Wesen Wonne 
fuhlcn lassen kann. Die „am Rande stehende" (tatastha), 
das heifit innerlich-aufierliche Jiva-shakti ist die Ur- 
sache der Einzelseelen, die teils, ihren gottlichen Ur- 
sprung vergessend, sich an die Aufienwelt verlieren, 
teils zu Gott hinstreben. Aufierhalb Gottes steht seine 
Maya-shakti. Es ist dies die materielle und bewirkende 
Ursache dcr Welt, welche die Welt schafft, so wie der 
Ton und das Topferrad in der Hand des Topfers den 
Topf. Sie manifestiert sich als die Prakriti mit ihren 
Gunas, aus der sich alles entfaltet, ferner als die Zeit, 
als das Karma, und als das, was Verblendung und Er- 
kenntnis hervorruft. Der ganze Weltprozefi ist sonach 
das ewige Spiel Gottes mit diesen seinen Kraften. 

Die Einzelseelen verhalten sich zu Gott wie die Son- 
nenstrahlen zur Sonne oder wie die Funken zum Feuer. 
Die Befreiung aus dem Sansara ist nur moglich, wenn 
die Seelen die Vorstellung von ihrer unabhangigen 
Existenz verlieren, ihrer Verbindung mit Gott inne- 
werden und die hochste vom Vertrauen und Glauben ge- 
tragene Ergebenheit (bhakti) gegen ihn betatigen. Gute 
Werke und Wissen bereiten diese vor, ihre Kronung 
ist die Liebc (prema), in welcher sich das Aufgehen 
des Mcnschen im Ciottlichen vollzieht. In der Ekstase 
soil der Fromme Gottes voll werden, wie die Biene 
vom Honig, bis er, falls er dazu pradcstiniert ist, die 
hochste Form der Erlosung gewinnt, die in der ewigen 
Teilnahme an Krishnas Spielen besteht. Dies Ideal der 
hochsten leidenschaftlichen Liebe zu Gott findet seine 
Personifikation in der Gestalt der Hirtin Radha, die 
von Krishnas Schdnhcit bezaubert, ihren Gatten im Stich 
liiftt, uni sich dem Gotte hinzugeben. Radha wird zu- 
gleich als ein Weltprinzip aufgefafit, als die Shakti 
Krishnas, durch welche der Weltprozefi vor sich geht; 
sie ist darum zugleich mit ihm identisch und doch ver- 
schieden, in unausdenkbarer Sonder-Unsonderheit. Da 
Gott selbst seincm Wesen nach Wonne ist und Wonne 
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schafft, ist er der „Rasa“ der Taittiriya-Upanishad 2, 7. 
Er ist selbst das hochste Gcfiihl der Seligkeit, das im 
religiosen Verhaltnis des Menschen zu ihm in die Er- 
scheinung tritt. 


2. Die Shivaiten 

a) Die Lakulisha-Pashupatas 

Die Lakulisha-Pashupatas sind bestimmte An- 
hanger des Pashupati (S. 258), die vielleicht in eincm 
Meister Lakulin (Keulentriiger), der ihnen als eine In- 
karnation Shivas gait, den Begriinder ihrer Schule sahen. 
Ein auf uns gekommenes Werk der Lakulisha-Schule sind 
die „Gana-Karikas“ des Bhasarvajna (Ende 10. Jahr- 
hundert), auf ihnen und anderen Texten beruht die 
Gesamtdarstellung in Madhavas (14. Jahrhundert) „Zu- 
sammenfassung aller Systeme“. Auf einzelne Lehren 
wird audi in polemischer Weise in den Kominentaren 
zu Brahma-Sutra 2, 2, 39 ff. eingegangen. 

Nadi diesen Quellen hat es die Lchre dicser Pashu- 
patas vornehmlich mit der Darlegung des Wesens Shi¬ 
vas und mit praktischen Anweisungen fiir die Heilsge- 
winnung zu tun. Gott ist nur die bewirkende, nicht die 
materielle Ursache der Welt, also nur dcr „Vorsteher“ 
des Ungeistigen und der Seelen; er ist korperlos, kann 
aber Gestalten annehmen, um seine Zicle zu verwirk- 
lichen.Der Erlosungsprozeft wird gefordert durch Weihe- 
riten, durch Yoga-Ubungen, durch die Einhaltung von 
bestimmten Gelubden, wie dem Baden in Asche odcr 
Sand, dem Murmeln von Spriichen usw. sowie durch ein 
seltsames Benehmen (Lachcn, Singen, Tanzen, Unsinn- 
reden usw.), welches die Weltentriicktheit herbeifuhren 
soil 71 . Diese Theologie und praktische Heilslehre stellt 
gewissermaBen den Rahmen dar, in welchen eine ge- 
eignete Philosophic eingebaut werden kann. In ahn- 



276 


Di» Sy$fm$ d$r Brahmantn 


lidicr Weisc wic die mittelalterlidien diristlichen Theo- 
logen die Lchrc dcs Aristotcles oder die modemen pro- 
testantischen diejenige von Kant und Hegel mit ihren 
religiosen Glaubenssatjen in dieser oder jener Weise 
verbanden, um diesen eine wissenschaftliche Grundlage 
zu geben, haben viele PSshupatas den Ny&ya oder das 
Vaisheshika als Basis fur die rationale Fundierung ihrer 
Theologie benutjt. So war der eben erwahnte Bh&sar- 
vajna auch Verfasser eines Nyaya-Werkes. Die Bezie- 
hungen zwisdien einem theistisdien Shivaismus und den 
Systemen der Logik und Atomistik gehen jedodi schon 
in viel altere Zeit zuriick, denn Prashastapada bekannte 
sich als Shiva-Anhanger und Uddyotakara wird als 
Pashupata-Meister bezeichnet. Die enge Verbindung 
zwischen Ny&ya-Vaisheshika und Shivaismus blieb auch 
in der Folgezeit bestehen: in einer 1103 datierten In- 
schrift wird Someshvara Sftri, „der die L&kula-Lehre 
zum Bluhen bradite**, als Naiyayika und Vaisheshika 
charakterisiert. Ahnljchen Angaben begegnen wir bis ins 
15. Jahrhundert 72 . Audi andere shivaitische Sekten, wie 
die K5p&likas, Kilamukhas und Mahavratadharas (Tra- 
ger des grofien Geliibdes), weldie allerlei abstofiendc 
Praktiken befolgten, indem sie sidi auf Leichcnverbren- 
nungsstatten aufhielten, aus Mensdienschadeln tranken 
usw., sollen das Ny&ya-Vaisheshika zu ihrer Philosophic 
gemacht haben. Andere Pashupatas verwandten hin- 
gegen den Yoga zur Unterbauung ihrer religiosen Prin- 
zipien 73 . In vielen Fallen mufi allerdings die Adaptic- 
rung dieser Darshanas an religiose Bcdiirfnisse eine Ver- 
anderung der Erlosungsvorstellungen derselben herbei- 
gefiihrt haben, da fur die Shivaiten nicht die Erlangung 
lcidfreier Ruhe, sondern die Gewinnung eines der Herr- 
lichkeit Shivas ahnlichen Zustandes als „summum bo- 
num u gilt. 
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b) Die kashmirische Wiedererkennungslehre 

Wahrend die Lehre der Pashupatas nidit a Is ein 
vollausgebildetes philosophisdies System bezeichnet wer- 
den kann, verdienen die Lehren einiger anderer shivai- 
tischer Schulen diesen Namen in vollem Mafie, weil sie 
mit dem ganzen Rustzeug philosophischer Argumenta¬ 
tion auftreten und bestrebt sind, eine selbstandige und 
in sidi abgesdilossene Weltanschauung zu vcrmitteln. 
Die im folgenden zu behandelnden Schulen entstanden 
seit dem letjten Viertel des ersten Jahrtausends n. Chr. 
und stimmen alle darin iiberein, daft sic den Dogmen 
der Agamas eine feste Form im Sinne einer bestimmten 
Advaita-Theorie zu geben sudien. Wir beginnen mit 
einer Darstellung der kashmirischen Wiedererkennungs¬ 
lehre, weil diese, soviel wir wissen, zuerst eine hochent- 
wickelte philosophische Literatur hervorgebracht hat, zu- 
gleich aber auch infolge der Bekehrung Kashmirs zum 
Isl&m am friihesten ihre Lcbenskraft einbiifite. 

Die kashmirischen Shaivas lehren, daft eine Erlosung 
nur dadurdi moglich ist, daft das Einzelwesen sich als 
Shiva „wiedererkennt“. Als Begriinder der Schule gilt 
Vasugupta (9. Jahrhundert n. Chr.?), dem Shiva seine 
uralte, aber in Vergessenheit geratene Heilslehre offen- 
bart haben soil, indem cr ihn in einemTraum dazu ver- 
anlaftte, auf dem Mahadeva-Berg im Himalaya einen 
Stein zu finden, auf welchem die „Shiva-S{itren" cinge- 
graben waren, die das Grundwerk der Lehre darstellen. 
Man darf hierin wohl eine mythisdie Einkleidung der 
Tatsadie erblicken, daft Vasugupta den alteren Ober- 
lieferungen der shivaitisdien Agamas eine ncue Gestalt 
gegeben hat, fur weldie er eine uberirdisdie Autoritat 
in Anspruch nahm. Die Geschichte erinnert an die bud- 
dhistisdien Legenden von dem Auffinden der uralten, 
in Hohlen verborgenen Mah4y&na-Sfltras durch N4gAr- 
juna und andere Meister, die in ahnlidler Weise ihren 
Lehren das Ansehen ehrwiirdigen Alters zu geben be- 



278 


Die Syateme der Brahmanen 


strebt waren. Kshemaraja berichtet nun am Eingang 
seines Kommentars zu den Shiva-Sutren ausdriicklich, 
Vasugupta sei von den Lehren Nagabodhis (eines bud- 
dhistischen Philosophcn) nicht befriedigt gewesen, und 
andererseits bemerkt er, Shiva habe die Offenbarung er- 
teilt, um der in dualistischen Lehren befangenen Mensch- 
heit die Wahrheit zu iibermitteln. Es liegt daher nahe, 
anzunehmen, daft Vasuguptas Leistung vor allem darin 
bestanden hat, die herrschende dualistische Metaphy- 
sik der Shaivas unter Verwendung von Gedanken der 
buddhistischen Erkennungstheorie zu einer All-Einheits- 
lehre umzubilden. Da im Shivaismus selbst bereits starke 
monistischeTendenzen zum Ausdruck gekommen waren, 
war dcr Boden fur derartige Bestrebungen schon vor- 
bereitet, so daft die neue Lehre schnell zu hohem An- 
sehen gelangte. Unter den Philosophen, die Vasuguptas 
Wcrk weiterfiihrten, ragen namentlich Kallata und So- 
mananda im 9., Utpala im 10. sowic Abhinavagupta 
und Kshemara ja im 11. Jahrhundert hervor. Mit der Ein- 
fuhrung des Islam (1315) begann die Lehre ihren Glanz 
cinzubiiften, wenn sie auch noch bis zum heutigen Tage 
einzelnc Vertreter gefunden hat. Durch die mystische 
Dichtcrin Lalla (14. Jahrhundert) sind ihre Anschau- 
ungen in kashmirischcr Sprache auch den Ungelehrten 
nahegebracht worden 74 . 

Wenn wir die Lehre als „kashmirisch“ bezeichnen, so 
rechtfcrtigt sich dies damit, daft sie in dem schonen Berg- 
landc ihre namhaftesten Exponenten besaft, es soil da¬ 
mit aber nicht behauptet werden, daft sie nicht auch in 
anderen Teilcn Indiens Anhiinger gefunden hat, und 
ebensowenig ist daran zu denken, daft sie zur Zeit ihrer 
Bliite die einzige Form gewesen ist, in welcher der Shi¬ 
vaismus Kashmirs seine Dogmatik philosophisdi fixiert 
hat, vielmehr haben ihr stets auch andere Auspragun- 
gen des Shivaismus zur Seite gestanden. Der Name,, Wie- 
dererkcnnungslehre 44 kommt streng genommen nur der 
lenten und vollkommensten Phase des Systems zu, die 
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von Somananda ihren Ausgang nahm. Sonst heiftt die 
Lehre audi „Spanda-shastra“, weil sie die Spontaneitat 
des absoluten Geistes dartut, oder „Trika“,wcil sie eine 
Dreiheit von Prinzipien: Shiva, Shakti und Seele an- 
nimmt 76 . 

Der erkenntnistheoretische Standpunkt dcr Lehre laftt 
sidi als „Idealrealismus“ definieren. Wahrend furShan- 
kara nur das Brahma hodiste Realitat besitjt, die Welt 
hingegen lediglich ein diesem aufgebiirdeter Schcin ist, 
ist nach den Kashmirern die Welt die reale Objektiva- 
tion der Gedanken Gottes. Der ganze sich immer er- 
neuernde Weltprozefl ist nichts anderes als der Bewuflt- 
seinsinhalt des All-Geistes, Wie beim Menschen, so fin- 
det auch bei Shiva ein standiger Wechscl zwischen den 
Zustanden des Erwachens, Wachens, Einschlafens und 
Schlafens statt; dieser Wechsel manifestiert sich in der 
Entstehung des Kosmos, in seinem Bestehen, seincm Vcr- 
gehen und der Weltenruhe. Shiva ist danach die inatc- 
rielle und die bewirkende Ursache der Welt, seine Schop- 
fertatigkeit wird mit der eines Kiinstlers verglichen, der 
ein Gemalde im Geiste hervorbringt, ohne sich dazu 
der Leinwand, des Pinsels und der Earbc zu bedienen. 

Gott wirkt durch seine Kriifte (shakti). Diese sind zwar 
an sich mit ihm wesenseins, werden aber andercrseits 
als von ihm losgeloste gesonderte Realitatcn betrachtct. 
Die wichtigsten von diesen, die also als Sonderaspekte 
Gottes aufgefaflt werden, sind die Bewufitseinskraft 
(cit-shakti), Wonne-Kraft (ananda-shakti), Willenskraft 
(iccha-shakti), Erkenntniskraft (jnana-shakti) und 
Tat-Kraft (kriya-shakti). Indem Gott diese seine Krafte 
spielen lafit, wirkt er das Weltgeschchen wie das Heils- 
gesdiehen, das darin besteht, dafi der durch Gottes Kraft 
der Verhiillung hervorgebrachteTrug der Vielheit durch 
die Kraft seiner Gnade wieder behoben wird. 

Entsprediend diesen monistischen Grundvorausse^un- 
gen des Systems gibt es fur dieses also nur einen 
universellenGeist, jedes Individuum ist mit diesem iden- 
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tisdi, die vielen Ersdieinungen, die es wahrnimmt, sind 
letjtlich nur Gedanken des All-Geistes. 

Um die Entstehung der vielheitlichen Welt zu er- 
klaren, bedient sich die Wiedererkennungslehre der 
25 Prinzipien (Tattva, wortlich „Dasheiten 44 ) dcs 
Sankhya, versieht diese aber nodi mit einem Oberbau 
von 11 weiteren, so dafi sich im ganzen 36 Tattvas 
ergeben, weldie mit Shiva als dem Urgrund von allem 
anheben und mit dem groben Element Erde ihr Ende 
erreichen.. Alle diese Tattvas sind gleicherweise Aspekte 
des Absoluten, in denen sich dieses selbst beschrankt 
und dadurdi zur Vielheit differenziert. 

Im folgenden skizzieren wir kurz die Entstehung der 
einzelnen Tattvas, wobei diese mit dem hodisten begin- 
nend fortlaufend numeriert werden. 

Der Prozefi der Weltentfaltung beginnt damit, dafi 
das Absolute, der hochste Shiva (Parama-shiva) als 
Shiva-Tattva (1), „reines Bewufitseinslicht 44 und als 
Shakti-Tattva (2) „reine Kraft“ polar auseinandertritt. 
Im nachsten Stadium „Sadashiva-Tattva“ (3) bridit in 
Gott das Bewufitsein des „Idi bin‘“ hervor, im folgen¬ 
den „Aishvara-Tattva‘ 4 (4) entsteht in ihm das Gefiihl 
seiner majestatischen Hoheit. Das „Sadvidya-Tattva“ 
(5) reprasentiert dann die Stufe, auf der Gott alles aus 
ihm Hcrvorgehcnde als mit sidi identisdi weifi. 

So wie im mensdilidien Bewufitsein das Interesse an 
einem Gegenstand, dem alle Aufmerksamkeit gewidmet 
war, mit der Zeit nadilafit und sdiliefilidi entsdiwindet, 
so verdunkelt sidi auch in Gott das Bewufitsein, dafi 
cr alles als Subjekt und Objekt in sich umfafit. Durch 
das hervorbrediende Mayd-Tattva (6) entsteht im Geiste 
die falschc Vorstellung, die von ihm selbstgeschaffenen 
Ideen seien etwas Selbstandiges, von ihm Getrenntes. 
Dadurdi vollzieht sidi eine andauernde Beschrankung 
an ihm, cs legen sich gleidisam funf Hiillen um ihn, 
die ihn hemmen und ihn so zu einem Einzelgeist (pu- 
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rusha) wcrdcn lassen. Diese funf „Kancukas“ (Panzer, 
Zwangsjacken) haben folgende Funktionen: 

1. das K&la-Tattva (7), bewirkt, dafi der Geist 
sich nidit mehr als ein ewiges, sondern als ein durch die 
Zeit (k&la) beschranktes Wesen fiihlt. 

2. das Niyati-Tattva (8) veranlafit, dafi der Geist 
sich nicht mehr als uber Raum und Kausalitat er- 
haben, sondern als durch ihre notwendige Bestimmung 
(niyati) begrenzt ansieht. 

3. das R&ga-Tattva (9) schrankt das Interesse ein: 
der Geist weifi sich nicht mehr als vollkommen und 
hegt nidit mehr alles mit gleicher Liebe (r£ga), sondern 
ist nur nodi an gewissen Dingen interessiert und fiihlt 
sich deshalb unbefriedigt. 

4. das Vidya-Tattva (10) begrenzt die Erkennt- 
nis (vidya), so dafi die Allwissenheit des alles in sich 
selbst Wissenden einer eingeengten Erkenntnis be- 
grenzter Dinge Platj madit. 

5. das Kala-Tattva (11) verringert die Fahigkeit, 
zu wirken (kala, eigentlidi Kunst), so dafi der Geist 
sidi nidit mehr als den Urheber von allem, sondern als 
einen in seiner Madit begrenzten Tater weifi. 

Der durch die Maya und die funf Kancukas zu einem 
Einzelgeist (Purusha, 12. Tattva) gewordene AIl-Geist 
hat zunachst die Vorstellung von einem vagen Etwas, 
das ihm gegenstandlich gegeniibersteht. Dieses anderc, 
auf das er sich bezogen glaubt, ist die Prakriti (13. Tatt¬ 
va), die Urnatur oder Kraftsubstanz, in der alles Un- 
geistige, was der Purusha aufier sich wahrnimmt, seine 
Wurzel hat. So wie die Zahl der Purushas, in die sich 
der AU-Geist sdieinbar zerlegt, unendlidi ist, so ist 
audi die Zahl der Prakritis unendlich, da jedem Purusha 
eine Prakriti gegeniibersteht, wenn auch die Purushas 
wahnen, dafi ihnen alien eine einzige Prakriti gcmcin- 
sam sei 70 . In der Prakriti befindcn sidi die drei Gunas: 
Sattva, Rajas, Tamas, die den drei Urgefuhlen Lust, 
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Eeid und Apathie entsprechen, im Gleichgewidit. Die¬ 
ses Aquilibrium wird durch einen Anstofi (kshobha), 
der weder vom Purusha nodi von der Prakriti, sondern 
von dem Regenten des Piakriti-T’attva, dem Gott 
Ananta — letzthin einer Manifestation Gottes — aus- 
geht, erschiittert. Dadurch entwickelt sich die Prakriti 
sukzessiv zu dcnTattvas 14—36, namlich den drei psy- 
chischen Organen: Buddhi, Ahankara, Manas, den fiinf 
Erkenntnis- und den fiinf Tat-Sinnen, den fiinf feinen 
Elemcntcn (tanmatra) und den fiinf groben Elementen 
(bhuta). Die Edukte der Prakriti sind fur die Wieder- 
crkennungslehre die Gesamthcit der Bestandstiicke, aus 
welchen sich das aufbaut, was der Einzclgeist als nicht 
zu scinem wahren Wesen gehdrig erlebt. Es gibt dem- 
entsprechend unendlich viele Exemplare dieser Tatt- 
vas. Die Tattvas haben je fur sich auch eine Koliektiv- 
Existenz und als solche werdcn sie von Gottheiten re- 
giert, welche ihre Vorsteher (adhishthatri) oder Herren 
(tattvesha) genannt wcrden und in der mythischen Kos- 
mogonie eine Rolle spielcn, wie Ananta, der Herr der 
Prakriti bei der Kollektiv-Schopfung und Brahma bei 
der Einzelschopfung. Diese Vorstellungen haben aller- 
dings nur eine uneigentliche Bedeutung, denn inWahr- 
heit ist ja jeder Einzelgeist der ewige, selige, unver- 
andcrliche hochste Gott, und alles Beschriinkte undDif- 
ferenzierte ist nur cin ,,abhasa“, ein Abglanz, ein 
Schein von diesem. 

Das Einzelwesen, das in seiner Verblendung seine 
Idcntitat mit Gott nicht erkennt, irrt, durch Maya und 
die Kancukas begrenzt, in kurzfristigem leiblichen Da- 
scin im Sansara umher. Die Ursache der Seelenwande- 
rung ist das Nichtwissen des Einzelgeistes, der sich fur 
eine selbstiindige letzte Einheit (anu, Atom) halt, und 
infolge dieses Nichtwissens Karma produziert, das unter 
dem Einflufi der Kraft der Maya immcr neue Existen- 
zen in einer aus der Seele herausprojizierten Aufien- 
welt zur Folge hat. Es gibt also drei angeborene Un- 
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reinheiten (mala) oder Grundiibel, welchc das leidvolle 
Einzeldasein bedingen: 

1. das Anava-mala, das Obel der Individuation, 

2. das Karma-mala, das Obel des Karma, die durch 
gute und bose Taten verursachte Bindung, 

3. das Maya-mala, das Obel der Maya, das den Ein- 
zelgeist sidi als ein bekorpertes Wescn in eincr als 
aufierhalb von ihm vorgestellten Welt erleben laftt. 

Die Seelen werdcn durch diese drei Malas nur zur 
Zeit des Weltbestandes gefesselt, sie heiften dann „sa- 
kala“ (mit kala, das heiftt mit beschrankendcn Orga- 
nen usw. versehen). Bei der Weltaufldsung wird das 
M&ya-mala aufgehoben, die Seelen sind dann ohneOr- 
gane und Aufienwelt und werden deshalb als ,,pra- 
layakala“ (im Pralaya ohne Kala (pralaya-a-kala)) be- 
zeichnet. Dies ist aber nur ein voriibergehender Zustand, 
da die Seelen nach einer neuen Weltschopfung wicder 
mit alien drei Obeln behaftet sind. Eine dritte Klasse 
von Seelen, die „durch Erkenntnis von den Organen 
freigewordenen“ (vijnanakala) unterliegen nur noch 
dem Obel der Individuation. Es sind dies Wescn, welche 
auf demHeilswege so weit fortgeschritten sind, daft sie 
die bciden grobsten Obel uberwundcn haben und in 
hoheren iibersinnlichen Weltcn der Vernichtung auch 
des Anava-mala entgegenstreben. 

Das Mittel zur Erlosung ist die vollige Vernichtung 
des Nichtwissens und des durch dieses bcdingtcn Obcls 
der Individuation. Durch die intuitive Erkenntnis der 
Identitat von All-Scclc und Individual-Seele, von Sub- 
jekt und Objekt wird der Samavesha, das „Hineintre- 
ten u oder „Aufgehen“ in Gott erzielt. Die Heilsgewin- 
nung hat zur Vorausse^ung den Empfang einer Weihe 
(diksha) und einer Belehrung durch einen Guru; sie 
wird gefordert durch die Rezitation von Mantras (hei- 
ligen Formeln), weldie bei der richtigen Fixierung des 
Denkens gottliche Krafte entfalten, sowie durch Medi- 
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tationen. Letjthin ist sie aber nur moglidi, wenn die 
Shakti Gottes sidi in den Glaubigen herabsenkt und von 
ihm ganz Besit} ergreift. Dieser „Shaktinipata“ ist eine 
Aufierung der gottlidien Gnade (anugraha), einer be- 
sonderen Funktion des All-Geistes, die neben seinen 
Fahigkeiten, das All zu schaffen, zu erhalten, in sidi 
zuriickzunehmen und zu verdunkeln als ein besonderes 
fiinftes kritya(Tun) Gottes bezeichnet wird. Ist dadurch 
die Wiedererkennung der Wesenseinheit mit Gott ein- 
getreten, so sind alle Beschrankungen, welche den Un- 
tcrschied von Gott, Einzelseele und Welt hervorriefen, 
riickgangig gcmadit. In der Vcrsenkung wird der Fromme 
mit Staunen (camatk&ra) der Erleuchtung teilhaftig. Im 
Wisscn, dafi er selbst Shiva ist, sind Begierde, Lust und 
Leid fur ihn sdion bei Lebzeiten ein wesenloser Schein, er 
ist „shiva-gleich“ (shivatulya)geworden,bis er beimTode 
fur immcr des Restes seiner Individualist ledig wird. 

Das hier in seinen wichtigsten Grundgedanken kurz 
zusammengefafite System hat natiirlich bei seinen ver- 
schiedenen Vertretern eine etwas voneinander abwei- 
diende Gestalt, nicht nur, weil bei ihnen der eine oder 
andere Punkt mehr in den Vordergrund tritt, sondern 
auch weil der hier aliein in Betracht gezogene philoso- 
phisdie Teil mit tantrischen Lehren iiber die Madit der 
Mantras und die mystischen Krafte des Yoga eng ver- 
woben erscheint. Den Charakter des Ganzen als einer 
organischen Neuschopfung aus Ideen dcr shivaitischen 
Agamas, des Vcd&nta und des Vijnftnav&da hat Abhina- 
vagupta treffend hervorgehoben, wenn er sagt, dafi die 
Vertreter dieser drei Richtungen sidi zu seiner Meta- 
physik bekehren konnen, wenn sie je eine ihrer Haupt- 
lchrcn aufgeben wurden: die Shivaiten den Dualis- 
mus, die Ved&ntins die Vorstellung, dafi die Avidyd 
(Niditwissen) nicht von Gott durch seine M^yashakti 
bewirkt sei und die Vijn^navidins den Glauben, dafi 
das Bewufitsein ohnc einen ewigen Atman als Welten- 
herrn erklart werden konne. 
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c) Der Shaiva-Siddhfinta 

Als Shaiva-siddhanta, das heifit etwa „endgiiltiges 
Lehrsystem der Shivaiten“, bezeidinet sich ein System, 
welches im Gegensatj zu der „Wiedererkennungslehre ‘ 
die ewige Existenz von drei versdiiedenen Substanzen 
(Gott, Seele, Ungeistiges) annimmt, gleichwohl aber ein 
„Shividvaita“ lehrt, weil durch Shiva die All-Einheit 
alles Seienden in der Form eines Monismus des Ge- 
schehens hergestellt wird. Der Shaiva-siddh£nta bluht 
heute noch in Siidindien und hat eine grofie Literatur 
in der Tamil-Spradie hervorgebracht. Die grofien shi- 
vaitischen Dichter Tirumula, Sundara, Mdnikkavacaka 
(9. Jahrhundert) sollen ihn schon in poetisdier Form ver- 
kvindet haben. Als der erste aber, der in Tamil die 
Lehren der Schule in systematischer Form darle^te, gilt 
der Shudra Meykanda (13. Jahrhundert), scin „Shiva- 
jnana-bodha“ (das Erwadhen zur Erkenntnis Shivas) 
ist eine Obersetjung eines Teiles des Raurava-Agama aus 
dem Sanskrit. Sein Werk wurde fortgese^t durch Arul- 
nandi, ManavAcakam Kadandan, Umapati (14. Jahr¬ 
hundert) und zahlreiche andere. Manche heutige tamu- 
lische Anhanger des Shaiva-Siddhanta wollen fur ihre 
Lehren einen tamulischen Ursprung in Anspruch neh- 
men. Sie glauben, dafi die Agamas, auf denen sie fuflt, 
in vorgeschichtlidier Zeit in tamulischer Sprachc abge- 
fafit worden, aber zum grofiten Teil verloren gegangen 
seien. Nur ein Bruditeil von ihnen sei ins Sanskrit iiber- 
setjt worden und in dieser Form auf uns gekommen. 
Daran konnte an sidi richtig sein, dafi eine altere Form 
des Shivaismus im Siiden entstanden und dann nach dem 
Norden gewandert ist, von wo sie in ausgebildeterer 
Gestalt nadi dem Siiden zuriickkehrte. Die Theoric, dafi 
die Agamas urspriinglich in Tamil abgefafit waren, lafit 
sich hingegen nicht erweisen, gegen sie spridit nidit nur 
die Tatsache, dafi wir nur Sanskrit-Agamas besi^en, 
sondern audi dafi die ganze Literatur des tamulisdien 
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Shaiva-Siddhanta Sanskrit-Termini verwendet. Dafi es 
eine Sanskrit-Schule des Shaiva-Siddhanta sdion vor 
Meykanda gcgeben hat, ergibt sich aus Madhavas Dar- 
stellung des Systems in seiner im 14. Jahrhundert ge- 
schriebenen „Zusammcnfassung aller Systeme u . Dieses 
Werk benutjt als seine Quelle neben andern namhaft 
gemachten Schriften das Mrigendra-Tantra, eine „Um- 
arbeitung“ des alteren Kamika-Agama durdi den sich 
nur als Kommentator gebenden Kashmirer Bhatta Na- 
rayanakantha (11. Jahrhundert) 77 . Im javanischen Wri- 
haspatitattwa glaubt A. Zieseniss eine Vorstufe des 
Shaiva-siddhanta gefunden zu haben; es ist dies ein 
dem 10. Jahrhundert angehoriger Text, der auf ein uns 
nicht mchr crhaltencs Sanskrit-Original zuriickgeht.Nach 
allem diesem ist es wahrscheinlich, daft der Shaiva- 
siddhaijjfci der Tamulen von Sanskrit-Agama-Texten ab- 
luingig ist, die mindestens bis in dieselbe Zeit zuriick- 
gehen, in welcher sich die kashmirisdie Wiedererken- 
nungslehrc ausbildete. Bei den zahlreichen Obereinstim- 
mungen, die zwischen dieser und der siidindischen Schule 
in der Lehre von den Tattvas usw. bcstehen, ist anzu- 
nehmen, daft bcide Abwandlungen von alteren Formen 
shivaitischer Metaphysik sind und dafi sie sich auch im 
Verlauf ihrcr Geschichte gegenseitig beeinfluftt haben. 

Kin Werk, das von manchen Shaiva-siddhantisten als 
eine Darstellung ihrer Lehre in Anspruch genommen 
wird, ist der Kommentar des Shrikantha zu den Brahma- 
Sutrcn. Shrikantha bezeichnet seinen Lehrstandpunkt 
als ,.Shiva-vishishtadvaita“, das heifit als einen Monis- 
mus, nach welchem Shiva das Brahma ist und durdi die 
Welt, bestehend aus Geistigem und Ungeistigem (cid- 
acid-prapanca) qualifiziert wird. Das Zeitalter Shri- 
kanthas ist uinstritten. Da sein Kommentar nicht nur ge- 
dankenmaflig, sondern auch in manchen Ausdriicken mit 
Ramanujas (t 1137) ,,Shri-bhashya“ iibereinstimmt, 
wird angenommcn, dafi er spater als dieser anzuse^en 
ist; das Argument, dafi er in Madhavas „Zusammenfas- 



D i • Shivaiten 


287 


sung aller Systeme“ nidit erwahnt wird, und deshalb 
erst um 1400 vcrfafit sein konne 7 \ ist jedoch hinfallig, 
weil Madhava keine Veranlassung hatte, auf das Werk 
einzugehen und andere beruhmte Kommentatoren wie 
Bhaskara auch nicht erwahnt. Wahrscheinlich zitiert be- 
reits Umapati um 1313 den Shrikantha-Kommentar. 
Auf Grund dieser und anderer Uinstandc ist Shrikantha 
vielleicht in das 12. Jahrhundert zu setjcn™. In seiner 
Auffassung des Verhaltnisses zwischen Gott, den See- 
len und dem Ungeistigen und in einigen andcren An- 
sdiauungen weicht Shrikantha nun aber von dem Stand- 
punkt, den die meisten Siddhantins einnehmen, ab, so 
daft man ihn nur mit Kinschrankungen zu dieser Schulc 
rechnen darf. Die folgende Darstellung beriicksichtigt 
ihn deshalb nicht, sondern gibt nur die allgemein an- 
erkannten Lehren des Shaiva-siddhanta auf Grund 
autoritativer Texte wieder. 

Unter Verwendung der alten shivaitischen Termino- 
logie „pati, pashu, pasha“ unterscheidet der Shaiva- 
Siddhanta drei ewige Substanzen: Gott, die Einzelsee- 
len und das Ungeistige (acit). Das le^tere ist die Fessel 
(pasha), mit welcher der Herr (pati) die Seelen (pashu) 
bindet, und besteht aus drei GrolSen, namlich den S. 283 
erwahnten Grundiibeln: Anava-, Karma- und Maya- 
mala. Von diesen ist Maya insofern von besonderer Be- 
deutung, weil sie die Kraftsubstanz ist, durch welche 
die Welt und alles Ungeistige in ihr ins Dascin ge- 
rufen wird. Dies geschieht, indem Shiva durch seine 
ihm wesenseine, aber doch ein gewisses Sondersein bc- 
sitjende Shakti auf die Maya einwirkt, so wie ein Top- 
fer mit Hilfe des Topferrades auf den Tonklumpen. Aus 
der Verbindung von Shakti und der ,,rcinen“ Maya 
entstehen die „reinen“ Tattvas: 1. Nada (Shivatattva), 
2. Bindu (Shakti-tattva), 3. Sadakhya (Sadashiva), 
4. Ishvara, 5. Shuddhavidya. Als nachstes Tattva ent- 
steht dann 6. die unreine Maya, aus dieser gehen die 
S.281 besprochenen fiinf Kancukas(Zwangsjacken):KMa, 
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Niyati, Kala, Vidya, Riga als Tattvas 7—11 hcrvor. Als 
12. Tattva redinet dann die Einzelseele (purusha), die 
zwar an sich nicht der Miyi entstammt, aber hier auf- 
gefuhrt wird, wcil sie infolge ihrer Verbindung mit der 
Maya ein durch Zeit, Raum und Organe sowie im Er- 
kennen und Wollen beschranktes Wesen darstellt. Die 
grobsten Produkte der unreinen Maya sind dann die 
nodi iibrigen Tattvas 13—36, das heifit die Prakriti 
und ihre Entfaltungen. 

Der Weltprozefi geht in der Weise vor sich, dafi der 
iiber alle anderen Substanzen erhabene, aber sie gleich- 
zeitig durdiwaltende, ewige unveranderliche Gott durdi 
seine Shakti bzw. deren verschiedene Formen als Er- 
kenntnis-, Willens- und Tatkraft die Seelen und das Un- 
geistige regiert. Da alles seinem Willen unterworfen 
ist und nur in Anlehnung an ihn existieren kann, wird 
er als allein absolutes Wesen bezeichnet und ein Advaita- 
Verhaltnis zwisdien den anderer Substanzen und 
ihm festgestellt, derart, dafi diese von ihm getrennt 
nicht denkbar und funktioneli von ihm abhangig sind. 
Die Erlosung der Seelen, die durch Shivas Gnade er- 
reicht wird, besteht dementsprechend auch nicht in einem 
rcstlosen Aufgehen derselben in die gottlidie Wesen- 
hcit, sondern in einer Vereinigung, bei welcher die In¬ 
dividuality des Erlosten erhalten bleibt, er aber in und 
durch Gott hochste Seligkeit geniefit. 


d) Die Vira-shaivas 

Die „Vira-shaivas“ (heldischen, das heifit unentweg- 
ten) Shivaiten 80 oder Lingayats (Linga-Trager) sindSek- 
tierer, welche Shiva allein als wahren Gott ansehen 
und unter dem Symbol des Linga (Phallussteins) ver- 
ehren, weshalb sie einen Linga in einem Buchschen um 
den Hals tragen. Ihre Gemeinde wurde im 12. Jahr- 
hundert von Basava, dem brahmanischen Minister eines 
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kanaresischen Konigs organisiert. Nadi ihrer eigencn 
Ansicht soil sie uralt und nur von ihm erneuert worden 
sein, doch scheint es, als ob sie urspriinglich nur cine 
gegen das Kastenwesen und den Vorrang der Brahma- 
nen gerichtete Reformbcwegung war, die erst im Laufe 
der Zeit eine Dogmatik ausgebildct hat, die frcilidi 
altere auf dieAgamas zuriickgehende Anschauungcn zu 
einem System vereinigte. Obwohl sic in scharfem Ge- 
gensat$ zum Kastenwesen der Hindus steht (sie hat ein 
eigenes entwickelt) und viele dutch die Tradition ge- 
heiligte Theorien und Praktiken ablehnt, hat sie es doth 
fur notwendig gefunden, ihre Lehrcn durch einen Kom- 
mentar zu den Brahma-Sutren, das „Shrikara-bhashya“ 
des Shripati (urn 1400) als schriftgemafi zu erweisen. 
Dieses Werk zusammcn mit denen von Revanarya 
(14. Jahrhundert), Mahalingadeva und anderen Schrift- 
stellern des 15. Jahrhundcrts bildet die dogmatische 
Grundlage ihrer Metaphysik. Von den kurzen systema- 
tischen Darstellungen des Systems ist Mayidevas „Anu- 
bhava-sutra“ die angesehenste und dem Folgenden 
zugrunde gelegt worden 81 . 

Die Virashaivas vcrtreten einen ,,Monismus mit Un- 
terschicdcn“ (visheshadvaita), fiir den Shiva das all - 
cine ens realissimum ist, und die vielen Seelen sowie 
die von diesen wahrgenommenc Welt Rcalitaten sind, 
die Gott durch seine immancnte Shakti hervorbringt. 
Die Vielheit ist kein Trug, der dem ewig-seligcn Gott 
vom Nichtwissen des Menschen aufgcbiirdet wird wie 
bei Shankara, aber sie ist auch nicht in Gott ewig ent- 
halten wie bei Ramanuja; sie wird vielmehr von Gott 
durch seine Kraft gewirkt. Die Einzelscelcn sind ihrer 
Substanz nach gottlichen Wesens, denn es gibt nur ein 
Geistiges; ihr begrenztes Sondersein ist dadurch be- 
dingt, dafi Gott sich durch seine Shakti in die Zweiheit 
von Weltenherr und Geistmonaden spaltete. Auch das 
Ungeistige (acit), das dem Einzelwesen als die mate- 
rielle Aufienwelt entgegentritt, ihn umkorpert und ihm 
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die Wahrheit verbirgt, geht lenten Endes auf Shiva 
zuriick, denn es ist cine Auswirkung seiner Shakti. 

Im Zentrum der Metaphysik der Lingayats stehen 
nicht die ontologischen und kosmogonisdien Lehren, wie 
sie in den Agamas dargelegt und in den im Vorher- 
gehenden besprochenen shivaitischen Systemen ausge- 
bildct worden sind, sondern Erorterungen liber die 
Aspekte von Gott und Einzelseele. 

Der all-eine Geist, der die Grundlage (sthala) fur 
den Bestand (sthana) und Vergang (laya) der Welt ist, 
zerteilt sich durch die Bewegung (kshobha), die er durdi 
seine Shakti in sich hervorruft, in die Zweiheit von 
,,Linga-sthala“ und „Anga-sthala“. Das erstere ist die 
uberirdische Gottheit, die alles rcgiert und von alien 
Wesen zu verehren ist, das andere die Einzelseele, die 
Gott zu gehorchen und ihn zu verehren hat. Am Linga- 
sthala und am Anga-sthala lassen sich drei Gruppen 
von je zwei Aspekten unterscheiden. Nach der vom Ve¬ 
danta entwickeltcn Anschauung manifestieren sich am 
Einzelwesen die drei Bewufttseinsstufen des Wachens, 
Traumes und Tiefschlafs. In diesen identifiziert sich 
die Einzelseele 1. mit dem g r o b e n Leib, 2. mit 
dcm aus den Sinnesorganen, Lebenshaudien und den 
Organen der Denktatigkeit gebildetenJ e i n e n Leib, 
oder 3. mit dem aus Unwissenheit bestehenden 
Ursacheleib. Diese drei Leiber dienen den Lin¬ 
gayats als Einteilungsprinzip fur die drei Stadien einer 
grofteren oder geringeren Entfernung der Seele vom 
Gottiichen. Sie werden vom soteriologischen Gesichts- 
punkt aus als Tyaga-, Bhoga- und Yoga-anga bezeich- 
net, weii die Seele auf diesen Stufen die Welt’aufzu- 
geben (tyaga) hat, Gott als ein ihr ubergeordnetes We¬ 
sen erlebt (bhoga) oder der Vereinigung (yoga) mit Gott 
nahekommt. Jedc von diesen Stufen weist wieder zwei 
Aspekte auf, so dafi sich also im ganzen sedis Aspekte 
ergeben, welche am Individuum zutage treten konnen. 

Die drei Bewufttseinsstufen der Seele entsprechen drei 
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Manifestationsweisen Gottes, in welchen dieser von der 
Seele mit dem groben Leibe verehrt (ishta), mit dcm 
feinen Leibe ais Lebenshauch (prana) von allem er- 
fahren oder als ewiges Sein (bh&va) realisiert wild. 
Diese drei Formen der gottlichen Wirklichkeit weisen 
selbst wieder je zwei Aspekte auf, in denen je eine von 
den sedis geistigen Shaktis Gottes zum Ausdruck kommt. 

Die Lehre von den miteinander korrespondierenden 
6 Linga-sthalas und 6 Anga-sthalas macht den Haupt- 
inhalt derSchriften der Virashaivas aus 82 ; sie bildet den 
Kernpunkt einer Heilslehre, welche den Weg zeigen soli, 
wie die Einzelseele mit Hilfe von geistigen Obungen 
und vertrauensvoller Hingabe an Shiva schHefilich die 
Erkenntnis der untrennbaren Einheit mit ihm gewinnt 
und dadurch der Erlosung teilhaftig wird. 

Das Mittel, das zum Heil fuhrt, ist die Bhakti, die 
glaubige Liebe zu Shiva. Diese ist aber nichts anderes 
als die Shakti Gottes in einer besonderen Form. Als 
sich das all-eine Wescn in den Weltenherrn und die 
Einzelseelen zerspaltete, da blieb den von Gott getrenn- 
ten, durch das Ungeistige gefesselten Geistmonaden die 
Kraft des Glaubens, die nach der Vereinigung mit dem 
Urgrund alles Seins strebt. Shakti und Bhakti sind des- 
halb nur verschiedene Erscheinungsformen einer und 
derselben Wirklichkeit: Shakti ist die Aktivitat (pra- 
vritti), die die Wandelwelt schafft, und Bhakti ist das 
Abstehen (nivritti) vom Irdischen, das zur Vereinigung 
mit Gott drangt 83 . 

Obwohl das System die substantielle „Nicht-Zwei- 
hcit M von Shiva und Jiva lehrt, sieht es das hodiste 
Ziel alles Daseins doch nicht in der restlosen Verschmel- 
zung von Einzel- und Allseele. Die Erlosung besteht 
nicht in einem Verlosdien des Individuums in Shiva, 
sondern in einer engen Verbindung beider. Dies ent- 
spricht der hohen Bedeutung, welche der Bhakti beige- 
messen wird: denn lieben kann man nur das, was von 
einem selbst versdiieden ist. 
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Die Philosophic der Lingayats tragt einen streng sek- 
tarischen Charakter insofern, als sie bestimmte Sakra- 
mente als notwendige Voraussetjungen fur das Beschrei- 
ten des Heilswegcs betrachtet. Sie nimmt daher an, daft 
die Bekenner anderer Glaubensformen nur durch all- 
mahliches Eortschrcitcn irn Verlauf der Seelenwande- 
rung zur Erldsung heranreifen konnen, daft aber die 
Virashaivas, die eine besondere Weihe (diksha) emp- 
fingen und das Linga tragen, nicht mehr dem Sansara 
unterliegen, sondern nach dem Tode unmittelbar in 
Shivas Welt gelangcn. 


e) Die Alchimistcn 

Die Alchimie hat zeitweise in derGeschichte der abend- 
landischen Philosophic eine nicht unbedeutende Rolle 
gespielt. Wenn die mittclalterlichen Jiinger der Kunst, 
unedle Metalle in cdle zu verwandcln, Demokrit und 
andere Weise des Altertums zu den Begriindern ihrer 
Wissenschaft rcchnen, so ist dies freilich unberechtigt, 
unzweifelhaft haben aber Albertus Magnus, Raymun- 
dus Lullus und Roger Bacon sich mit Alchimie beschaf- 
tigt und auch bei den Rcnaissance-Philosophen, bei Pa¬ 
racelsus und Jakob Bohme sind alchimistische Gedan- 
kengiinge lebendig. Daft die A r a b e r die Aldiimie mit 
Vorliebe pllegtcn und ihr zugleich mit dem Namen auch 
die Gestalt gaben, ist bekannt. Aber auch aufierhalb 
des mittcllandischen Kulturkreises ist die Alchimie mit 
bestimmten philosophischen Lehren verbunden gewesen. 
In China haben namentlich Taoisten sich alchimi- 
stischen Studien hingegeben. Erstrebt wurde von ihnen 
weniger die Herstellung von Gold, als die Gewinnung 
eines Lebenselixiers, das die Unsterblidikeit verleihen 
oder wenigstens das Leben verlangern sollte. Die Vor- 
stellung, daft der, Japis philosophorum* 1 , der Stein der 
Wcisen, alle Krankheiten heile, das Alter verjiinge und 
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den Tod heraussdiiebe, stand ja auch bei vielen west- 
lichen Alchimisten im Mittelpunkt ihrer Bemuhungen. 

Es ist unter diesen Umstanden nidit erstaunlich, daft 
auch in Indien derartige Anschauungen einen Boden 
fanden, und wir miissen uns hochstens dariiber v/un- 
dern, daft sie in der Litcratur, soweit bisher festgestellt 
wurde, einen nur geringenNiederschlag gefundcn haben. 
Denn abgesehen von einzelnen Nachrichten iiber spiit- 
buddhistische Meister, die sich mit Alchimie beschaftigt 
haben sollen, und solchen von Alberuni, Marco Polo und 
anderen Reisenden, die uns erziihlen, daft Yogis sich 
mit alchimistischen Praktiken abgaben, haben wir nur 
wenige Dokumente iiber die indische Alchimie 84 . Daft 
die Alchimie nach dem Eindringen der mohammeda- 
nischen Kultur in Indien ihre Adepten hatte, ist be- 
grciflich: es steht jedoch fest, daft sie schon vor der 
islamischen Zeit in Indien bcstanden hat. Denn bcreits 
in verschiedencn, im 4. bis 7. Jahrhundcrt ins Chine- 
sische iibersetjtcn Mahayana-Werken finden sich Hin- 
weise. Wenn die Goldmacherkunst nicht, wie anzuneh- 
men ist, in Indien selbst entstanden ist, kbnnten also 
nur griechische odcr chinesischc Einlliisse bei ihrer Ge¬ 
nesis wirksam gewescn sein. Charakteristisch indisdi ist 
es jcdenfalls, daft die Verwendung von Lebenselixieren 
mit Yoga-Obungen kombiniert und dcrGewinnung der 
Erlosung dienstbar gemacht wird, wie uns dies Madhava 
in seiner „Zusammenfassung aller Systeme“ von der 
shivaitischen Quecksilber-Schule (Raseshvara-darshana) 
Lerichtet. 

Die Anhanger dieses Systems, welchc die Wesens- 
identitat mit dem hochsten Weltenherrn (paramcshvara- 
tadatmya) erstreben, empfehlen zur Erlangung dieses 
Ziels das Trinken eines aus dem „jenseitiges Hcil ver- 
biirgenden 4 * (para-da) „Fiirst der Safte“ (raseshvara) 
hergestellten Elixiers. Denn Quecksilbcr und Talk sollcn 
Absonderungen Shivas und seiner Shakti sein, als sie 
gegeneinander in Liebe entbrannten 86 und wirken des- 
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halb als Lebensspender. Da nun die Erkenntnis nur 
die Frucht langen Studiums ist, ein soldies aber cin 
langes Leben zur Voraussetjung hat, ist es fur den, der 
die Befreiung vom Sansira sudit, von grofiem Wert, 
einen Leib zu besitjen, der nidit friihzeitigemTode an- 
hcimfallt. Der Yogi soil deshalb durdi Verwendung 
von Drogen scinen Leib lautern, damit dieser in einen 
„divya-tanu“ (gottlidien Korper) von uberphysisdier 
Reinheit verwandelt,. zur Seelenhiille eincs „Lebend- 
Erlostcn" (jivanmukta) werde. 

Der Glaube an cine Transsubstantiation des Korpers 
durdi Einnehmen bestimmter Drogen findet sidi audi 
bei dcr shivaitischen Sektc der „Siddhas“ („Vollendete“), 
(Tamil: Sittar), iiber welche nodi wenig bekannt ist. An- 
geblidi sollen die siidindisdien Siddhas in den ersten 
Jahrhunderten unserer Zeitredinung durdi zwei diine- 
sisdie Taoisten, deren Namen als Bhoga und Pulippari 
wiedergegeben werden, in aldiimistisdien Methoden 
unterriditet worden sein 80 . Bei der tamulisdien Sekte 
der Sittars, welche im 16.—17. Jahrhundcrt einen bil- 
derfreien puritanischcn Shiva-Monotheismus vertrat, 
mogen sidi audi islSmisdie Einflusse geltend gemadit 
haben. 



II. Das System dcr Jainas 

D ic Lehre der Jainas hat nach der Ansidit ihrer Be- 
kenner durch den Tirthankara (Furtbereiter, d. h. Kir- 
dienstifter) Mah&vira (t 477 oder 467 v. Ghr.) ihre cnd- 
giiltige Gestalt erhalten. Mah&vira soli seinerseits aber 
nur eine Lehre weiter uberliefert bzw. neu entdeckt 
haben, welche vor ihm schon von 23 anderen Tir- 
thankaras verkiindet worden war. Die zweiund- 
zwanzig ersten von diesen, welche vor Jahrtausenden 
gelebt haben sollcn, sind ganz mythisch, der dreiund- 
zwanzigste aber, Pdrshva, der 250 Jahre vor Mah&- 
vira gestorbcn sein soli, ist vielleicht historisch, 
so dafi wir in ihm moglicherweise den zeitlidi frei- 
lich nicht sidier fixierbaren Stifter des Jainismus zu 
sehen haben. Mahavira hat nichts Schriftlidies hinter- 
lassen. Die ihm zugeschriebenen Lehren sind in eincm 
in der Prakrit-Sprache abgefafiten Kanon enthalten, 
der erst 500 n. Chr. seine heutigc Gestalt empfangen 
haben soil. Es ist klar, dafi in den 980 Jahren, 
welche nach der Tradition der Jainas zwisdien Mahi- 
viras Tod und dem Abschlufi des Kanons liegen, 
mancherlei neue Gedanken in diesen Aufnahme gefun- 
den haben konnen; dafi dies der Fall gewesen sein 
mufi, ergibt sidi auch daraus, dafi der Kanon heute nur 
von einer der grofien Konfcssionen der Jainas, die sidi 
im 1. Jahrhundert n. Chr. bildeten, als autoritativ an- 
erkannt wird. Denn nur die Shvetambaras (d. h. „Weifi- 
gekleideten**, so genannt, weil ihre Monche und Nonnen 
weifie Gewander tragen) sehen in ihm die mafigebliche 
Wiedergabe der Gedanken Mahaviras; die Digambaras 
(Luftgekleideten, deren Asketen nackt gchen, was heute 
allerdings nur nodi in wenigen seltenen Fallen gesdiieht) 
glauben hingegen, dafi die alten heiligen Sdiriftcn iibcr- 
haupt in Vcrlust geraten seien und betrachten als Grund- 
lage ihrer Dogmatik die Werke von Kirchenlchrem, 
wcldie im l.Jahrtausend n. Chr. gelebt haben. Es lafit 
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sich unter diesen Umstiinden nicht feststellen, was Ma- 
havira selbst im einzelnen gelehrt hat. Die bemerkens- 
werte Tatsache, dafi sidi die Lehren der beiden Kon- 
fessionen nur in verhaltnismaflig ganz geringfugigen 
Punkten voneinander unterscheiden, spricht jedoch da- 
fiir, dafi das noch heute in Geltung stehende System 
wenigstens in seinen Grundziigen auf Mahavira zu- 
riickgeht und in der Folgezeit in seinem Sinne in von 
alien Jainas als verbindlich anerkannter Weise fort- 
gebildet worden ist, wird doch heute noch die erste wis- 
senschaftlich-systematische Dogmatik der Shvetambaras, 
der „Leitfaden zur Erfassung des wahren Sachverhalts“ 
(Tattvarthadhigama-Sutra) des Umasvati (wahrschein- 
lich 4.—5. Jahrhundert n. Chr.) auch von den Digam- 
baras benutjt. Die einzelnen Phasen der Lehrentwick- 
lung der iilteren Zeit sind zum groften Teil noch dunkel; 
seit der Mitte des 1. Jahrtausends scheint das System 
keine wcsentlichen Verandcrungen mehr erfahren zu 
haben, so daft eine Darstellung, die auf Umasvati fufit, 
jedenfalls den Anspruch darauf erheben kann, die all- 
gemeinen Grundziige der Jaina-Philosophie wiederzu- 
geben. Da idi die Lehre der Jainas zu wiederholten 
Malen mit grofierer oder geringerer Ausfiihrlichkeit bc- 
handelt habe 87 , eriibrigt es sich hier, sie eingehend dar- 
zustellen. Der Vollstandigkeit halber sei jedoch eine 
knappe Skizze der Hauptpunkte des Jaina-Systems ge- 
geben. 

Die sicben Grundwahrheiten (tattva), auf denen die 
Weltanschauung und Heilslehre von Mahaviras Ge- 
meinde beruht, heifien: 1. Seelen (jiva, wortlich Leben), 
2. Lebloses (ajiva), 3. Einstromen (asrava), 4. Bindung 
(bandha), 3. Abwehr (samvara), 6. Tilgung (nirjara) 
und 7. Befreiung (moksha) der Seelen von dem in Form 
von Lcblosem (Stoffen) in sie eingedrungenen Karma. 
Die ersten beiden Grundwahrheiten befassen sich also 
mit den Substanzen, die durch ihr Zusammenwirken 
das Weltgeschehen zustandebringen, die iibrigen fiinf 
1 . 
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mit den Zustanden, die an der ersten Gruppe von Sub- 
stanzen eintreten, wenn sie sidi mit dem Leblosen ver- 
binden oder von ihm losen. 

Es gibt unendlich viele ewige, erkennende und tatigc 
Einzelseelen (jiva), die alle einander im Range gleich- 
stehend, von Natur aus Allwissenheit, Seligkeit, mora- 
lisdie Vollkommenheit und unbegrenzte Krafte besitjen. 
Sie werden zwar als immaterielle Geistmonadcn bezeich- 
net, tatsachlich aber eher als feine Substanzen vorge- 
stellt, die sich ausdehnen und kontrahieren konnen und 
Stoffe in sidi hineinziehen und ausstoften. 

Der andere Grundbestandteil der Welt ist das Un- 
belebte (ajiva). Zu diesem werden drei Arten von Ather 
gerechnet: der Raum (akasha), die Mcdien der Be- 
wegung (dharma) undRuhe (adharma), ferner die Zeit 
(kala) sowie die Materie (pudgala). Die letjtere besteht 
aus ganz feinen gleichartigen Atomen, die dadurch, daft 
sie sich zu Aggregaten verbinden, die verschiedenstcn 
feinen und groben Formen annehmen. 

Im Gcgensatj zum klassischen Sankhya, fur welches 
Seelen und Materie etwas so verschiedenes sind, daft 
cine reale Verbindung zwischen ihnen nicht moglich ist, 
lchrt der Jainismus, daft die Seelen seit Ewigkeit mit 
Stoffen durchsetjt sind. Diese Infektion hat zur Folge, 
daft die natiirlichen Eigenschaften der Seele ganz oder 
teilweise verhiillt werden und aus einer Geistmonade 
ein der Geburt und dem Tode unterworfenes cmpirisches 
Lebewesen wird, das mit materiellen Leibern behaftet, 
im Sansara umherirrt. Die Jivas, welche die Welt be- 
volkern, zerfallen in zahllose Klassen, denn aufier Got- 
tern und Damenen, Hollenwesen, Mensdien, Tieren und 
Pflanzen betrachten die Jainas auch Steine und Erd- 
klumpen, Flammen, Wassertropfen und Winde als bc- 
lebt, und zwar insofern, als sie annehmen, daft zahl- 
reiche Seelen diese Dinge als Kollektivkorper besi^en. 

Die Verbindung der Seele mit den Stoffen hat scinen 
Grund darin, daft infolge der Betatigung (Yoga) der 
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Seclc Stoffe in dicsc hereingezogen werdcn, welcfae in 
ihr zu Karma werden. Das Karma aufiert sidi in adit- 
fach verschiedener Weise: es verhiillt 1. das Wissen 
und 2. das Sdiauen (das heifit die formaliter unbe- 
stimmte Erkcnntnis) der Seele, es verursadit 3. das 
Empfinden von Lust und Leid, es stort 4. den wah- 
ren Glauben und rediten Wandel, es verleiht 5. ein 
bestimmtes Dasein als Gott, Mensch, Tier oder Hollen- 
wesen, es versieht 6. das empirisdie Lebewesen mit be- 
stimmten phyischen, psychischen oder schicksalhaften 
Eigensdiaften, es bestimmt 7. den Rang, der jemandem 
durch Geburt zuteil wird und es hindert 8. die Energie, 
die dem Jiva von Natur eigen ist. Die adit „Karma- 
Arten" (karma-prakriti) werden von den Dogmatikern 
bis ins Einzelne besdirieben und klassifiziert, so daft sidi 
insgesamt 148 Unterarten ergeben.Die alte Anschauung, 
daft einc Tat die Seele mit einer Sdiuldsubstanz behaf- 
tet, die sich solange in unheilvollcn Gesdiehnissen aus- 
wirkt, bis sie sidi verzehrt hat oder durch rituelle Bc- 
gehungen entfernt worden ist, findet hier ihre quasi- 
wissenschaftlidie Ausgestaltung. 

Die Qualitat der von einem Lebewesen vollbraditen 
Tat ruft das Einstromen (asrava) von gutem oder bosem 
Karma in die Seele hervor und veranlaftt die „Bindung“ 
(bandha) der Seele durch dieses. Ein geistiger Aufstieg 
ist nur moglich, wenn es gelingt, das Eindringen von 
Karma zu verhindem und das schon in der Seele auf- 
gespeicherte Karma aus dieser zu entfernen, bevor es 
sich realhiercn kann. Der Abwehr (samvara) dient die 
Fuhrung eines tugendhaften Lebens, das durch Erful- 
lung der moralischen Pfliditen dem sdilechten Karma 
den Eingang versperrt, der Tilgung (nirjar&) die Aus- 
fuhrung von asketischen Dbungen. So wie namlich Man- 
go-Frudite dadurch, daft man sie grofier Hi^e ausse^t, 
fruhzeitig zur Reife gebradit werden konnen, so kann 
auch durch Tapas (wortlich: Erhitjung) bewirkt werden, 
daft das Karma vor der Zeit in den Zustand gelangt. 
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in weldiem es sidi durdi Realisation verzehrt und nun 
wirkungslos ausfallt 88 . 

Hat die Seele im Verlaufe unzahliger Wiedergebur- 
ten die drei sdilimmsten Ursachen der Bindung an die 
Welt: Irrglaube, Zuchtlosigkeit und Leidenschaft be- 
seitigt und sich von allem schlediten Karma gelautert, 
so ist sie schliefilich in der Lage, schon in diesem Leben 
den Zustand der Heiligkeit zu erringen, bei welchem 
die Karmas ausgeschaltet sind, welche ihrer Erkenntnis, 
ihrem Wandel und ihrer Energie Sdiranken setjen. 
Als bekorpertes Wesen weilt sie dann als ein „noch mit 
irdisdier Aktivitat versehener Allwissender** (sayogi- 
kevalin) unter den Mensdien, bis sie vermittels cines 
Samudghata genannten Prozesses alles nodi in ihr vor- 
handene Karma ausstofit. Ist sie so von allem Stoff- 
lidien und von der vicrten Ursache der Bindung, der 
weltlichen Aktivitat (yoga) frei geworden, so steigt sie, 
da ihr selber keine Schwere zukommt, zum Gipfel der 
Welt empor. Hier iiber alien Gotterhimmeln, nahe an 
der Grenzc des leeren Raumes, liegt die Statte, wo die 
Vollendeten als korperlose Geister in ewiger Ruhe die 
Seligkeit der Erlosung geniefien, indem sie ihre wahre 
Natur verwirklichen. 

Der Jainismus lehrt ein streng dogmatisches System, 
dessen Wahrheit nach der Meinung seiner Anhanger 
dadurch sidiergestellt ist, dafi allwissende Heilige, die 
iiber transzendente Erkenntnisse verfiigen, es verkiindet 
haben. Die Notwendigkeit, ihre Ansdiauungen gegen 
die Angriffe andercr Schulen zu verteidigen, notigte die 
Jainas aber seit alter Zeit, sidi mit der Logik und Dia- 
lektik zu beschaftigen. Eine Anzahl von Shvet&mbara- 
und Digambara-Sdiriftstellern haben deshalb in ihren 
Werken auch logisdie Problemc behandelt 80 . Beriihmt 
ist die unter dem Namen„Sy&dv«lda M bekannte Relativi- 
tatstheorie der Jainas, die auf Mah&vira zuriickgefiihrt 
wird, die aber vielleicht in Anlehnung .an urspriinglich 
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von Skeptikern entwickelte Prinzipien (S. 126) ausge- 
bildet worden ist. 

Der Syadvada lehrt: das Reale hat unendlich viele 
Attribute. Jede Aussage iiber ein Ding ist deshalb ein- 
scitig; ihr Gegenteil kann von einem anderen Gesichts- 
winkel aus betrachtet, genau so zutreffend sein. Im gan- 
zen werden sieben Arten von Aussagen, die gemacht 
werden konnen, unterschieden, das ganze System der 
„siebcn Tropen“ heiftt dementsprechend „saptabhangi“, 
eine jede von diesen Formeln wird durch das Wort 
,,Syat“ „es mochtc sein“, das heiftt ,,in gewissem Sinne“, 
eingeleitet. W. Schubring 90 fafit die Theorie wie folgt 
zusammen: „Die Sapta-bhangi besagt, daft von gewahl- 
tem Standpunkt aus gesehen ein Ding: 1. als exi¬ 
stent (syad asti). 2. als nicht-existent (syan nasti), 
nainlich unter Aspekten eines anderen Dinges betrachtet, 
3. als sowohl existent wie nicht-existent (syad asti 
nasti) jencs unter eigenen, dieses unter fremden Aspek¬ 
ten bezeichnet werden kann. Die beiden Aussagen von 
3. konnen aber nur nacheinander gemacht werden. 
Sie gleichzcitig zu machcn, ist nicht moglich, unter die- 
sem Gesichtspunkt ist der Gcgenstand 4. unbcschreib- 
bar: syad avaktavya. Die iibrigen drei Satyc lauten wic 
die drei ersten mit Hinzufiigung von avaktavya. Dies 
gibt im Sat$ 5. an, daft ein Ding existent ist, aber 
nchen dieser positiven Beschaffenheit in bezug auf ein 
anderes Ding ein solche negative Art hat, wclche beide 
gleichzeitig auszusprechen nicht moglich ist: syad asti ca 
avaktavya. Die Umkehrung auf der Basis der Nicht- 
Kxistenz ist Sat^ 6: syan nasti ca avaktavya: Satj 7 
endlich driickt aus, daft ein Gegenstand wie in 3. posi- 
tiv und negativ pradiziert werden kann, aber nicht 
gleichzeitig, sondern nur nacheinander: syad asti ca 
nasti cavaktavya.“ Diese Theorie der sieben Tropen 
hat ihre Ansatjc schon in kanonischen Texten, hat ihre 
voile Ausbildung aber erst in der spateren Zeit erhal- 
ten. Die Jainas bedienten sich ihrer in ihren dialek- 
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tischen Kampfen mit ihren Gegnern, um darzutun, daft 
kein bejahendes oder verneinendes Urteil absolute Gel- 
tung habe, sondern nur in begrenztem Sinne richtig sei, 
weil es stets auf die Bcziehung ankomme, in welchcr es 
ausgesprochen wird. Es ist klar, daft der Syadvada eine 
scharfe Waffe darstellt, geeignet, gegnerische Ansichten 
zu widerlegen, und man versteht es, daft die Jainas 
aus Stolz iiber den Besit$ dieser unfehlbarcn Methode 
ihr ganzes System auch als „Syadvada“ bezeichnen. Wie 
alle Verfechter einer bestimmten dogmatischen Lehre 
beachten sie dabei aber nicht, daft oft die gleichen 
Argumente, mit welchen sie ihre Gegner bekampften, 
auch gegen sie selbst mit gleichein Erfolge in Anwen- 
dung gebracht werden konnen. 

Die Lehre der Jainas ist von alien, die heute noch in 
Indien bliihen, wohl diejenige, die am meisten alter- 
tiimliche Ziige bewahrt hat. Wahrend die andcren Sy- 
steme, die bis ins 1. Jahrtausend v. Ghr. zuriickreichcn, 
sich im Laufe der Zeit durch Aufnahme fortschrittlicher 
Ideen erneuert haben, hat das der Jainas wohl manchc 
Einzelheiten veriindert und weiter ausgebildct, in sei- 
nen Grundziigen aber ist es den einmal gepragten Denk- 
formen treugeblieben. Dies erklart es, daft der Jainis- 
mus seit anderthalb Jahrtausenden, wenn nicht langer, 
einen Nebenstrom der indischen Geistesgeschichte dar¬ 
stellt, der abseits der grofien Entwicklung verlauft und 
nichts Wesentliches zu ihr beigetragen hat. 



III. Die Sy8teme der Buddhisten 
a) Die Grundlagen und Anfange 
1. Der Kerngedanke der Buddha-Lehre 

Die Lehre Gautama Buddhas unterscheidet sidi von 
derjenigen seiner Zeitgenossen in einem Punkte von 
fundamentaler Bedeutung. Jene nehmen insgesamt an, 
dafi der uns umgebenden empirischen Wirklichkeit 
eine oder mehrere ewige Substanzen zugrunde liegen. 
Der Vedanta glaubt an ein ewiges Seiendes, das sidi zur 
Vielhcit desGeistigen und Ungeistigen cntfaltet, und die 
anderen Systeme postulieren eine grofiere oder geringere 
Zahl von ewigen Weltprinzipien: Gott, Seelen, Stoffe 
usw. f die in allem Geschehen zutage treten. Der alte 
Buddhismus hingegen leugnet kategorisch, dafi es in 
der Welt unaufhaltsamen Wandels irgend etwas geben 
konne, dem ewiges Beharren und eigenstandiges Sein 
zugesprochen werden darf. Die lenten Elemente der 
Wirklichkeit sind fur ihn deshalb nidit stoffliche oder 
geistige Entitaten, an denen sidi bestimmte Zustande, 
Qualitaten usw. manifestieren, sondern die psychischen 
Krafte, mit denen wir die Welt zu erfassen und zu mei- 
stern suchen, sowie die sinnlichen Wahrnehmungen und 
mentalen Daten, die in unser Bewufitsein treten, sind 
selbst die Faktoren (dharma), auf weldie alles zu redu- 
zieren ist. Diese in der Welt feststellbaren Dharmas 
sind aber auch keine ewigen, festen, bleibenden Einhei- 
tcn, aus deren Zusammenfugung sidi der Kosmos auf- 
baut wie das Bild eines Kabidoskops aus in aller Fludit 
der Ersdieinungen konstant bleibenden Steinen, sondern 
sie sind selbst in unaufhorlichem Werden und Vergehen 
begriffen, sie entstchen in geset^mafiiger funktioneller 
Abhangigkeit auseinander, um kaum ins Dasein getreten 
wieder zu versdiwinden und anderen ihrer Art Platj zu 
madien. Fur diese Philosophic gibt es also in der Welt 
der Erfahrung kein Sein, sondern nur ein ununterbro- 



Dit Grundlagtn und Anf&ngt 


303 


dienes Werden; es gibt kein beharrendes Idi und keine 
beharrenden Dinge aufierhalb von ihm, sondern nur 
einen unablassig fliefienden Strom von Dharmas, die 
zueinander in bestimmten Zusammenhangen stehen. 

Der Terminus „dharma“, mit weldiem der Buddhis- 
mus die lenten Elemente der Wirklichkeit bezeidinet, ge~ 
hort zu Wurzel „dhar 4 *, tragen; die Dharmas sind also 
die tragenden Faktoren des Weltgeschehcns; nadi der 
klassisdien Definition heifien sie so, weil sie ihre eigenen 
Merkmale an sich tragen 01 . In dem Worte liegt zugleidi 
aber noch ein anderer Sinn besdilossen. Das Wort 
„dharma“ bedeutet audi das Weltgesetj, das in allem 
kosmisdien und sittlidien Gesdiehen zur Geltung kommt. 
Wir werden deshalb die Daseinselemente des Buddhis- 
mus genauer noch als die Faktoren bezeichnen konnen, 
in welchen das ewige Weltgesetj sich aufiert. Die ihnen 
innewohnende Gesetjlichkeit aber offenbart sich bei den 
verganglidien Dharmas darin, dafi sie nur in Abhangig- 
keit von anderen ins Dasein treten, derart, dafi der „Zu- 
sammenstofi“ (sanghata) bestimmter Dharmas neue auf- 
treten lafit. 

Es ist begreiflidi, dafi eine Philosophic, die so stark 
abweidit von den Prinzipien, die den meisten Systemen 
Indiens wie des Abendlandes zugrunde liegen, sich erst 
allmahlich dem Verstandnis der europaischen Forschung 
erschlossen hat. 

Die Ethik und Heilslehre des Buddhismus war der ge- 
bildeten Welt des 18. Jahrhunderts bereits in ihren 
Grundziigen bekannt Man wufite auch, dafi der Bud¬ 
dhismus eine sittliche Weltordnung annimmt, hingegen 
das Dasein eines personlichen Weltenherrn leugnet.Schon 
Kant sagt von den Siamesen: „Sie verwerfen die gott- 
lidie Vorsehung, lehren aber, dafi durch eine fatale Not- 
wendigkeit Laster bestraft und Tugenden belohnt wer¬ 
den 1 * 04 . Dafi die Buddhisten keine Wanderung von ewi- 
gen Seelenmonaden annehmen, ist hingegen erst viel 
spater bekannt geworden. Eingehend hat wohl zuerst 


idfr* - 
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H. Th. Colebrooke diesen Punkt der buddhistischen Dog- 
matik behandelt 5 ' 3 ; spater ist er durch die Arbeiten von 
Spence Hardy und anderen naher dargelegt worden, 
so dafi Schopenhauer 5 ' 4 schon die buddhistisdie Lehre 
von der „auf moralischer Basis ruhenden Palingenesie“ 
von der brahmanischen Theorie von der „Metem- 
psychose“ unterscheidet. Das seit der zweiten Halfte 
des vorigen Jahrhunderts aufbliihende Studium der 
indischen, vor allem der Pali-Texte, hat die Kenntnis 
der buddhistischen Gedankenwelt machtig gefordert, 
so dafi die Einzelheiten immer scharfcr erfafit werden 
konnten. Ober die eigentliche metaphysische Grund- 
idee, welche die Basis des Ganzen bildet, war man sich 
jedoth noch nicht klar. Das hatte zur Folge, dafi das 
Wesen von Buddhas Lehre sehr verschieden beurteilt 
worden ist. Die einen meinten, weil in ihr nicht von 
Gott, Seelen, ewigcn Weltelementen oder anderem die 
Rede ist, sei sie von Hause aus cine reine Sittenlehre 
und Buddha habe sich alien metaphysischen Problemen 
gegeniiber ablehnend verhalten. Bei dieser Auffassung 
blcibt freilich ungeklart, wieso Buddha dann von einer 
Wiederverkorperung sprcchcn und diese durch die 
Lehre von deni zwblfgliedrigen Kausalnexus begriin- 
den konnte. Andcre haben die Ansicht vertreten, Buddha 
habe zwar keine eigcne Metaphysik geschaffen, er habe 
aber Lehren der Upanishaden, des Sankhya und des 
Yoga, die zu seiner Zcit sich weitgehender Anerkennung 
erfreuten, kritiklos iibernommen und fur seine Bediirf- 
nisse umgebildct; dies habe zur Folge gehabt, dafi ein 
System entstanden sei, das an unlosbaren Widerspruchen 
krankt, indem es so disparate Dinge wie das Festhalten 
an einer jcnseitigen Vcrgeltung und die Leugnung einer 
Sccle mitcinander verbindet 5 ' 5 . Wieder andereverfochten 
die Theorie, Buddha habe ein Gottliches und Geistiges 
nicht gelcugnet, hieriiber aber Schweigen bewahrt, weil 
er dem Menschen nur soviel an Begriffen und abstrakt- 
formulierten „Wahrheiten“ mitgeben wollte, als es ihm 
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fur die Erreichung seines praktischen und erzieherischen 
Zwecks gut und forderlich erschien 96 . Und schliefilich hat 
cs auch nicht an Kritikern gefehlt, welche einfach die 
Behauptung aufstellten, die Monche hiitten eine angeb- 
liche Lehre Buddhas von einem Atman mifivcrstanden 
oder verfalscht, und nun ihrerseits eine solche aus einigen 
Ausspriichen rekonstruieren wollen. 

Im Jahre 1912 erschien, zunachst in Europa wenig be- 
achtet, in Calcutta das Buch „Systems of Buddhistic 
Thought* 4 des japanischen Buddhologcn Sogen Yama- 
kami. In seinem Werk wurde zum erstenmal die Lehre 
des Abhidharma-kosha dcs Vasubandhu vondenDhar- 
mas in einer europaischen Sprache auseinandergcsetjt. 
Angeregt durch die Angaben Yamakamis, begann der 
jungc deutsch-russische Forscher Otto Rosenberg (1888 
bis 1919) wahrend eines Studienaufenthaltes in Japan 
diesen Text in seiner chinesischen Version zu studieren. 
Als Ergebnis seiner Forschungen veroffentlichte er 1918 
in russischer Sprache eine Arbeit iiber die „Probleme der 
buddhistischen Philosophic**, die 1924 in Heidelberg in 
deutscher Obcrsetjung herauskam. Das epochemachende 
Werk gab den Anstofi zu einer ganzen Anzahl von wei- 
teren Veroffentlichungen dcr verschiedenstcn Art. Ro¬ 
senberg verfocht die These, daft der Begriff ,,dharma“ 
fur die buddhistische Philosophic eine so cntscheidende 
Bedeutung hat wie z. B. der Begriff der „Idce“ in der 
Philosophic des Plato, und zeigte im einzelnen, daft die 
Erfassung dieser Grundkonzeption die Schwierigkeiten 
beseitigt, welche bisher dem Verstandnis der buddhi¬ 
stischen Metaphysik entgegenstanden. Dadurch, dafi man 
namlich das sehr vieldeutige Wort ,,dharma“ vielfach 
im Sinne von ,,empirische Dinge der AuSenwelt** und 
nicht in der technischen Bedeutung von nicht mehr redu- 
zierbaren Daseinsfaktoren verstanden hatte, war die 
Forsdiung sich nicht dariiber klar geworden, dafi die 
zahllosen Stellen der buddhistischen Literatur, die von 
den Dharmas sprechen, nicht als blofie Schilderungen 
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von Phanomenen anzusehen sind, sondern eine festum- 
rissene philosophische Bedeutung haben. 

Da Vasubandhu von Buddha durch adit Jahrhunderte 
gctrennt ist, war natiirlich nicht anzunehmen, dafi die 
von ihm dargestellte „Theorie von den Dharmas** in 
ailem derjenigen entspricht, weldie der Vollendete selbst 
gelehrt hat. Idi habe daher im einzelnen darzulegen 
versucht, wie sie im Laufe der Zeit aus einfadien Vor- 
stellungen erwachsen ist und bin dabei zu dem Ergeb- 
nis gekommen, dafi jedenfalls sdion zur Zeit Ashokas 
(um 250 v. Chr.) die Lehre von den Daseinsfaktoren als 
der Kern der buddhistisdhen Dogmatik betraditet worden 
ist 97 . Da Buddha selbst nidits Schriftliches hinterlassen 
hat, lafit sich nicht mit Sicherheit entscheiden, was in 
den altesten in dieser Zeit als mafigeblich anerkannten 
Texten auf Buddha zuriickgeht oder was an ihnen der 
Tatigkeit der in Buddhas Bahnen wandelnden Exegeten 
verdankt wird. Da aber als wahrscheinlich anzunehmen 
ist, dafi die Redaktoren des Kanons zwar die Lehren 
des Buddha weiter ausgestaltet, nicht aber vollig abge- 
iindert haben, spridit alles dafiir, dafi schon Buddha 
selbst das Fundament geschaffen hat, auf welches sich 
alle buddhistische Philosophic aufbaut. Bezeidinet doch 
die gesamte Tradition Buddha als den Urheber der 
Dharma-Theorie, wenn sie bis heute ihr Glaubensbe- 
kenntnis zusammenfafit in die Worte: „Die Dharmas, 
die ursachlich bedingt sind, deren Ursachen hat der 
Vollendete dargelegt und ebenso die Austilgung dieser 
Dharmas. Darin besteht die Lehre des grofien Asketen.** 

Seit jeher ist die Forschung darum bemiiht gewesen, 
die Lehre des Buddha aus alteren philosophischen An- 
schauungen abzuleiten. Solange die zentrale Bedeutung 
der Dharma-Theorie noch nicht erkannt worden war, 
glaubte man an eine Abhangigkeit des Buddha von dem 
klassischen Sankhya, weil dieses atheistisdi ist und alle 
empirischen Phanomene auf die Wirksamkeit von Kraft- 
substanzen, namlich der Edukte der Prakriti, zuruck- 
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fiihrt. Da das „klassische S&nkhya“ aber, wic S. 204 dar- 
gelegt wurde, wahrsdieinlidi erst viele Jahrhunderte 
nadi Buddha entstanden ist, ist dies nicht moglich. Eher 
liefie sidi denken, dafi der Atheismus und andere vom 
klassischen Sankhya verfochtenen Theorien iiberhaupt 
erst unter buddhistisdiem Einflufi formuliert worden 
sind. Aber audi das pan-en-theistische S&nkhya der Upa- 
nishaden kann — vorausgesetjt, dafi es zu Buddhas Zeit 
schon existierte — nicht als ein direkter Vorfahr des 
Buddhismus angesehen werden, da es mit seiner Evolu- 
tionstheorie und seiner Sdieidung von Purusha und Pra- 
kriti vollig andere Wege geht. Dafi die Atman-Lehre der 
Upanishaden den absoluten Gegenpol zur „an£tman“- 
Theorie desBuddhismuSIdarstellt, versteht sidivon selbst. 
Beide konnen auch nicht in der Weise auf einen Nenner 
gebracht werden, dafi gesagt wird, Buddha habe den 
empirisdien Atman geleugnet, den transzendenten Atman 
aber anerkannt, und unter letjterem das Nirv&na ver- 
standen. Denn nirgends wird aus dem Satje „Was nidit- 
ewig ist, ist Leid, was Leid ist, ist nicht das Selbst“ 
(Samyutta 30, 1) gefolgert: „Was ewig ist, ist Nicht- 
Leid, was nicht Leid ist (das Nirvana) ist das Selbst", 
vielmehr wird auch das Nirvana als Nicht-Sclbst be- 
zcichnct 08 . Gewifi hat die buddhistische Vorstellung vom 
Nirvana mandies mit derjenigen der Brahmanen vom 
ruhevollen transzendenten Atman gemein; aber gleich- 
gese^t werden diirfen sie darum nicht, denn der Atman 
ist fur die Upanishaden ja nicht nur das Absolute, in 
welches der Erloste eingeht, sondern auch der unver- 
ganglidie Kern alles Existierenden und der Urgrund, 
aus dem alles hervorgeht. Das Nirvana ist aber von den 
Buddhisten nie als die Ursubstanz aufgefafit worden, 
aus der die Welt entstanden ist. Es lafit sidi daher nur 
annehmen, dafi einzelne in den Upanishaden auftretende 
Ansdiauungen auf die Ausgestaltung der Lehre Buddhas 
von Einflufi gewesen sind. Eine unmittelbare Weiter- 
bildung der Grundidee der Upanishaden zu der des 
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Buddhismus liifit sich abcr nicht erweisen. Hingegen 
scheint allcs dafiir zu sprechen, dafi der radikale Plura- 
lismus der Dharma-Thcorie auf einer hoheren Ebene 
den vcdischen Pluralismus fortsetjt, der oben dargestellt 
worden ist uo . Die zahlreichen Obereinstimmungen, die 
zwischen Buddhismus und Jainismus bestehen, lassen 
sich im Sinne dieser Hypothese dahin erklaren, dafi 
beide Heilslehren urspriinglich auf dieser Grundlage 
entstandcn sind, aber schon vor der Zeit Mahaviras 
und Buddhas einschneidende Abwandlungen erfahren 
haben 100 . 


2. Die philo so phi schcn Lchrcn in den Reden Buddhas 

Die altestc Quelle fiir unsere Kenntnis der Lehre 
Buddhas sind die Lchrredcn (Pali: ,,sutta“, Sanskrit: 
„sutra“), die in dem in verschiedenen Sprachen — am 
vollstandigstcn in der Pali-Sprache — auf uns gekom- 
inencn buddhistischen Kanon iiberliefert werden. Dafi 
diesc Reden nicht insgesamt wbrtliche Wiedergaben von 
Predigten des Erhabenen sein konnen, wie die Bud- 
dhisten glauben, steht aus sprachlichen wie aus sach- 
lichen Griindcn fest 101 .Es hiefic aber den Skeptizisinus 
zu weit treiben, wollte man darum annehmen, dafi wir 
von dem, was der Buddha tatsachlich vorgetragen hat, 
uberhaupt nichts wissen konnten. Vielmehr ist anzuneh- 
mcn, dafi die Texte den gedanklichen Gehalt von Bud¬ 
dhas IJntcrweisungen treu wiedergeben, dafi sie aber 
das von ilnn Gelchrte nicht nur stilistisch, sondern auch 
inhaltlich weiter ausgestaltet haben. Eine Ausschcidung 
des im I.aufe der Zeit Hinzugekommenen von dem, was 
auf Buddha selbst zuriickgehen mag, ist bei dem gegen- 
wiirtigen Stande unseres Wissens nur in einigen Fallen 
mit annahernder Wahrscheinlichkeit moglich; die mei- 
sten Forscher, die mit grofiercr oder geringerer Sidier- 
heit ,,cdites Buddhawort“ von der Arbeit der Redak- 
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toren des Kanons glaubten sondern zu konnen, haben 
sich von Grundsa^en leiten lassen, die keine objektive 
Beweiskraft haben. Unter diesen Umstanden cmpfiehlt 
es sich, vorlaufig davon abzusehen, zu erortern, was aus 
der Gesamtmasse des im „Korb der Lehrreden 14 enthal- 
tenen Gedankenguts dirckt auf Buddha zuruckzufiihren 
ist und was nicht, und zunachst nur ein Gesamtbild von 
den Anschauungen zu entwerfcn, die in den iiltcstcn Tei- 
len des Kanons als die Hauptpunkte der Lchre Buddhas 
angesehen werden. Eine eingehendere Besprechung 
einiger diescr Hauptpunkte wird dann im Zusammen- 
hang mit der Darstellung der weiteren Lehrentwicklung 
gegeben werden. 

Die lenten fur uns greifbaren Realitiiten, von dencn 
in den Redcn des Buddhas immer wieder gcsprochen 
wird, sind „Dharmas“, separate Wirklichkeitcn, die Tra- 
ger einer bestimmten Wirkung sind, selbst aber nicht 
weitcr aufgelost odcr erklart werden konnen. Der Bc- 
griff „dharma“ umfaftt nur unzusammengesct5te,,Dinge“, 
das heifit er schlieftt alle konkreten, empirischen Natur- 
und Kunstprodukte (wie Steine, Gerate usw.) und alle 
Lebewesen aus, da diese insgesamt als Kombinationen 
von vielen Dharmas angesehen werden. Er umspannt 
mithin cinen auftcrordcntlich grofien Kreis von Erschei- 
nungen, die wir in ganz verschiedenen Denkkategorien 
einordnen wiirdcn. Im Pali-Kanon werden nun als 
Dharmas bezeichnet: einerseits Gesefye, Ordnungen, Vor- 
schriften, Gebote, Pflichten, Lehrcn und andererseits 
die verschiedensten Faktorcn, welche dem geset^maftigen 
Weltgeschehen zugrunde liegen, wie: die Wcltelemcnte 
Erde, Wasser, Feucr, Luft, die Sinnesfahigkeiten (Sehen 
usw.), Lebensfaktoren (Schlaf, Hunger, Krankheit), Den- 
ken, Wollen, Fiihlen, Nichtwissen, Energic, Leidenschaf- 
ten, gutes und schlechtes Handeln, weltliche Vorziige 
und Nachteile (Gewinn, Verlust, Ruhm, Schandc), Vor- 
gange (Werden, Altern, Sterben), Beziehungen zu ande- 
ren Wesen und Dingen (Beriihrung, Eintracht, Zwie- 
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tradit), ja sogar die Ordensspaltung. Alle diese Dharmas 
sind objektive Erfahrungen, dinglich aufgcfafite Krafte, 
deren Dasein aus ihrer Wirkung erkennbar ist. 

Alle Dharmas der Wandelwelt sind verganglich, sie 
entstehen, nadidem sie vorher nicht da waren, und ver- 
gehen wieder, wenn sie ihre Wirkung ersdiopft haben. 
Jeder Dharma spring! in funktioneller Abhangigkeit zu 
anderen Dharmas auf, er entsteht also nicht durch einen 
blofien Zufall, nodi von selbst, nodi durch eine fremde 
Macht, sondern auf Grund der vorhandcnen Bedingun- 
gen. Der Buddha setjt also die Lehre von einem ursadi- 
lidien Zusammenhang aller Dinge an die Stelle der kau- 
salen Weltansicht der Upanishaden, weldie alles aus 
einem lenten Prinzip im Wege der Evolution hervor- 
gehen lassen und dann nicht weiter fragen, wo das Ur- 
prinzip hergekommen sei. 

In konsequenter Durchfuhrung der Ansidit, daB es 
nirgend auf Erden etwas gibt, das unabhangig von 
anderem existiert und ein selbstandiges Dasein besit^t, 
leugnet der Buddha auch das Vorhandensein von ewi- 
gen Geistmonaden. Es gibt fur ihn keine unsterbliche 
beharrende Seelensubstanz, weldie eine vom Korper 
verschiedene unveranderliche Einheit darstellt, vielmehr 
beruht auch das ganzc geistige Leben nur auf der ge- 
setymaBigen Kooperation fliiditiger Faktoren; lediglich 
die Schnelligkeit, mit welcher sich die geistigen Prozesse 
vollziehen, und die Kontinuierlichkeit, mit weldier sie 
aufeinander folgen und ihre unlosbare Verwobenheit 
untcreinander ruft die Vorstellung hervor, als gabe es 
ein Ich, das von der Geburt bis zum Tode dasselbe bleibt, 
vor dieser verganglidien Existenz schon da war und nadi 
dem Dahinfall des Korpers unverandert in der Welt 
umherwandert, um in einem anderen Leibe sein Dasein 
fortzuse^en. Eine empirisdie Personlichkeit besteht des- 
halb nicht, wie die Jainas lehren, aus einer unverander- 
lidien Seele und in immer neuen Formen sich wandeln- 
den, seit anfangsloscr Ewigkeit bestehenden Stoffen, 
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sondern sic bcruht auf wediselnden Kombinationen von 
Dharmas, die in fiinf Gruppcn (skandha) eingeteilt wer- 
den: Sinnlich-korperliches (rflpa), Empfindung (vddan&), 
Unterscheidung der einzelnen Wahrnehmungen, Vor- 
stellungen usw. (sanjna), Triebkrafte (sanskdra) und 
Bewufitsein (vijnana). Mit Nachdruck wird immer be- 
tont, daft keiner dieser Skandhas als ein „Selbst“ be- 
traditet werden darf und daft audi derjenige Skandha, 
der dem Begriffe einer Seele am nachsten kommt, das 
Bewufitsein, nichts Eigenstandiges, von anderen Unab- 
hangiges ist, denn „nur in Abhangigkeit von einem 
Auge (das heifit der Fahigkeit zu sehen) und von For- 
men (das heifit Sehobjekten) entsteht ein Sehbewufit- 
sein, nur in Abhangigkeit von einem Ohr und von To- 
nen entsteht ein Horbewufitsein genau so, wie ein Holz- 
feuer oder ein Grasfeuer in Abhangigkeit von Holz 
oder Gras.“ 

Obwohl der Buddha mit aller Entschiedenheit das 
Dasein einer im Leibe hausenden Seelenmonade bestrei- 
tet, lehrt er dennoch eine karmische Vergeltung. Die 
Notwendigkeit einer soldien ergibt sich aus der Einsidit, 
daft keine Ursadie ohne Wirkung bleiben kann und 
daft im allgemeinen Zusammenhang alles Gesdiehens 
deshalb notwendigerweise auch moralische Krafte nidit 
ohne Folgen sind. Die guten und schledhten Willens- 
regungen (sanskara) eines Wesens in der gegenwartigen 
Existenz sind die Ursache davon, daft das Bewufitsein 
mit Verdienst und Sdiuld beladen sich iiber den Tod 
des Individuums hinaus fortsetjt. Das neue Wesen, das 
sich auf Grund des karmisdibedingten, den Tod iiber- 
dauernden Bewufitseins eines Verstorbenen bildet, ist 
mit dem, dessen Leib zerfallt, nidit identisdi, es ist aber 
von ihm auch nidit verschieden, da das neue Wesen ja 
aus dem alten gesetjmafiig hervorgewadisen ist. Der 
gegen diese Wiederverkorperungs-Theorie vielfach cr- 
hobene Einwand, eine Vergeltung im Wege der Wie- 
dergeburt sei nur denkbar bei Annahme einer unver- 
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iinderlichen Seelensubstanz, ist hinfallig, denn ob der 
Trager des Karma von dem alten zum neuen Dasein 
eine sich gleichbleibende Geistmonade oder ein in konti- 
nuierlicher Sukzession weiterfliefiendes Bewufitsein ist, 
ist an sich irrelevant; man mufi sich dabei vergegen- 
wiirtigen, dafi nach buddhistischer Anschauung auch das 
Bewufitsein eines Lebenden ununterbrochen vergeht und 
neu entsteht. 

Das Hervorgehen einer neuen Personlichkeit aus einer 
verstorbencn und einer zukiinftigen aus einer gegen- 
wartigen legt — so behauptet einstimmig die Tradition 
— die beruhmte Formel vom „abhangigcn Entstehen“ 
(pratitya-samutpada) dar, die man wegen ihrer Alter- 
tiimlichkeit und der hohen Bedeutung, die ihr in 
alien kanonischen Texten zugcschrieben wird, wohl mit 
Sichcrheit als einen Grundpfeiler von Buddhas System 
bczeichncn mufi. Sic laut^t: Durch 1. Avidya, das 
Nichtwissen der Wahrheit entstehen 2. Sans- 
karas, karmagcstaltende Tricbkrafte, durch die 
Tricbkraftc entsteht 3. Vi jnana, ein Bewufitsein 
als Kern eines Einzclwesens, durch das Bewufitsein 
entsteht t. Nama-rupa. Name und korperliche Form, 
das heifit die Individualitiit eines geistig-leiblichen We- 
sens, das sich iin Mutterleibe bildet, durch die Indivi- 
dualitat entsteht 5. Shad-ayatana, die Sechsheit 
der S i n n c (die Basen des Sehens, Horens, Riechens, 
Schmeckens, Fiihlens und rezeptiven Denkens), durch 
die Sinnessechshcit entsteht 6. Sparsha, die B e r u h - 
rung, das heifit der durch den Kontakt mit der Aufien- 
welt hervorgebrachte Sinncnreiz, durch Beriihrung ent- 
stcht 7. Vedana, E m p f i n d u n g, durch Empfindung 
i entsteht 8. Trishna, Durst (Gier), durch Durst ent¬ 
steht 9. Upadana, Lebenshang, d. i. zur Gewoh- 
nung gewordener chronischer Durst, durch Lebenshang 
entsteht 10. Bhava, karmisches Wer den, die Voraus- 
setjung fiir eine ncue Existenz, durch karmisches Wer- 
den entsteht 11. Jati, eine (neue) Geburt, durdi eine 



Dim Grundlagen und Anf&nge 313 

Geburt entsteht 12. Jara-marana, Altern und 
S te r b en. 

Die Formel versucht die Kardinalfrage aller mensch- 
lichen Existenz zu beantworten: „Warum mufi ich altern 
und sterben?“ Die Voraussetjung hierfiir ist, dafi ich ge- 
boren worden bin; die Vorbedingung dafiir findet sie 
darin, daft in einem friiheren Dasein ein karmischer 
Werdeprozeft in Gang gebracht worden ist, der sich in 
einer Wiedergeburt auftern mufi. Die Ursache hiervon 
ist der Wille zum Leben, der eine Intensivierung dcs 
Begehrens ist, dieses ist wieder dadurch hervorgerufen, 
daft man angenehmen oder unangenehmen Empfindun- 
gen ausgesetjt ist; die Empfindungen haben ihren Grund 
darin, dafi man zu der Aufienwelt in Kontakt tritt, der 
Kontakt hat zur Voraussc^ung, daft die notwendigcn 
Organc vorhanden sind, die Organe wieder konnen sich 
nur an einer geistig-leiblichen Personlichkeit ausbilden, 
eine solche kann aber nur entstehen, wenn ein Bewufit- 
sein als Kern derselben da ist. Ein Bewufitsein kann 
aber nur dann in einen Mutterleib eingehen, wenn die 
karmischen Triebkrafte eincs friiher existierendcn Lebe- 
wesens ein Bewufitsein erzeugt haben. Karmischc Kriiftc 
wcrden hinwiederum nur produzicrt, solange noch nicht 
das erlosende Wissen dies unmdglich gemacht hat. So 
fiihrt die Kette der Ursachen und Wirkungen schlicfi- 
lich auf das „Nichtwissen“ als den lenten Grund alles 
leidvollen Werdens. Dieses Nichtwissen ist natiirlich 
auch nicht als eine nicht weiter zuriickfuhrbarc ursache- 
lose Ursache anzusehen, sondern ist selbst auch wieder 
cine Folge des Karma einer friiheren Existenz. 

Die ganze Formel vom Kausalnexus ist aus einer 
Denkweise geboren, die der unseren inkommcnsurabcl 
ist, wcil sie nicht unterscheidet zwischcn Substanzcn, 
Qualitaten und Vorgangen, zwischcn materiellen Ur¬ 
sachen und psychischen Bedingtheiten, sondern allc diese 
Faktoren als dingliche Realitaten auffafit und in funk- 
tioneller Abhangigkeit voneinander entstehen lafit. Die 
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Reden des Buddha geben keine eindeutige Interpre¬ 
tation der Formel, so daft sidi ikre urspriingliche Be- 
deutung nidit mit Sicherheit feststellen lafit. Die ganze 
spatere Tradition deutet sie ubereinstimmend dahin, 
dafi in ihr die karmisdie Verflochtenheit einer vergan- 
genen, gegenwartigen und zukiinftigen Existenz aufge- 
zcigt werden soli, derart, dafi die Glieder 1 und 2 auf 
die vergangene, die Glieder 3 bis 10 auf die gegen- 
wartige und die Glieder 11 und 12 auf die in Zukunft 
zu erwartende Existenz Bezug haben 102 . 

Die Kette der Geburten, die sidi im gesetjmafiigen 
Wechsel von Ursadie und Wirkungen anfangslos fort- 
setjt, kann nur zu eincm Ende gebracht werden, wenn 
das Niditwissen und die aus ihm folgenden Grundiibel 
Gier und Hafi v^rnichtet werden. Die Erkenntnis, dafi 
alles in dieser Wandelwelt ,,ohne Selbst", das heifit ohne 
eine beharrende unabhangige Substanz, also verganglich 
und deshalb leidvoll ist, offnet den Weg zur Erlosung. 
Das Erfassen der vier heiligen Wahrheiten uber den 
leidvollen Charakter alles Daseins, fiber die Leiden- 
schaft als die Ursadie des Leidens, fiber die Leiden- 
schaftslosigkeit als einzige Moglichkeit, vom Leid befreit 
zu werden und fiber den edlen achtfachen Pfad als den 
praktischen Weg zum Heil ist die Voraussetjung dafiir, 
dafi das Rad der Wiedergeburten zum Stillstand kommt. 

Der Erlosungsprozefi 103 wird als ein Stufengang ange- 
sehen, bei welchcm durch allmahlidie Ausmerzung der 
unheilvollen (das heifit dem Heil entgegenstehenden) 
und durch Mehrung der heilfordernden Dharmas eine 
immer grofiere relative Vollkommenheit erlangt wird, 
bis sdiliefilich eine Aufhebung der zur Wiedergeburt 
ffihrenden Leidenschaften moglich ist. Der von Hafi, 
Gier und Nichtwissen befreite Heilige, der die vollkom- 
mene Geistesruhe (shamatha) und die Einsicht (vipa- 
shyan^) in die verganglidie, substanzlose und leidvolle 
Wirklichkcit besityt, wird schon in seiner irdischen Exi¬ 
stenz des Nirvana mit Beilegungen (das heifit unter 
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Fortbestehen der fiinf Skandhas, die seine Personlich- 
keit bilden) teilhaftig. 1st dann dies sein le^tes karma- 
bedingtes Leben zu Ende, so geht er in das vollendete 
Nirv&na ein, aus dem er nie wieder zu einem weltlichen 
individuellen Dasein erstehen kann. 

, Alle Philosophie besteht nach indischer Auffassung in 
der Erkenntnis der Verscbiedenheit von Ewigem und 
Niditewigem. Audi der Buddhismus untersdieidet sidi 
hierin nidit von anderen Systemen. Wahrend diese je- 
dodi in der empirischen Welt bereits Ewiges in Gestalt 
von ewigen Atomen, ewigen Seelen, einem ewigen Gott, 
der alles durchdringt usw. feststellen, sind fur den Bud¬ 
dhismus alle Elemente des empirischen Seins nidit ewig; 
unverganglich ist nur, was liber sie herausliegt — das 
Nirv&na, das todlose Element (amata-dh&tu). Gleidi- 
wohl aber ragt doch auch bei ihm das Ewige sdion in 
die Verganglichkeit hinein: das Nirv&na mit Beilegun- 
gen kann schon hier auf Erden verwirklicht werden. 
Aber nodi in vielfaltiger anderer Hinsicht ist in der 
Welt unaufhorlidien Wandels Unvergangliches vorhan- 
den. Das Weltgese^, das in der funktionellen Abhangig- 
keit der Dharmas, in ihrem Aufspringen und Vergehen, 
inLohn und Strafe zum Ausdruck kommt, ist ewig und 
ebenso die Weltordnung, auf Grund deren das All die 
einzelnen Phasen seiner Entwicklung und Zerstorung 
in immer wieder der namlichen Weise durchlauft und 
immer wieder dieselbe raumlidie Einteilung (Himmel, 
Holle,Mittelwelt usw.) und dieselbenWesensklassen auf- 
weist. Das gleidie gilt von den vier heiligen Wahrheiten 
und von derFormel vomKausalnexus,in weldien sich das 
Weltgese^ manifestiert, nidit als eine iiber den Dingen 
sdiwebende Madit, sondern als eine ihnen innewohnende 
Tatsadilidikeit. Ewig ist auch der unendlidie Weltraum, 
in dem alles enthalten ist, ja sogar die oberenTeile der 
Welt sind ewig. Denn von den periodischen Vernich- 
tungen eines Weltsystems werden zwar die Hollen, die 
Mittelwclt und die Gotterwelten bis zur Brahmawelt be- 
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troffen, die dariiber liegenden Gotterwelten bleiben hin- 
gegen bestehen, weil in ihnen die Wcsen ihren Aufent- 
halt nehmen, welche auf Grund ihres Karmas in einer 
der neu entstehenden niederen Welten wiedergeboren 
werden sollen. So erkennt denn selbst der Buddhismus 
als eine Lehre, die wie keine andere die Verganglich- 
keit aller Erscheinungen betont, doch an, daft es in der 
Gesamtheit alles Wirklichcn eineAnzahl von Realitaten 
(Dharma) gibt, die allem zeitlichen Werden entriickt 
sind. Von hier aus gesehen unterscheidet sich die Lehre 
des Buddha von derjenigen anderer Meister nur darin, 
daft er den Kreis des Verganglichcn weiterzog, als es 
alle anderen vor ihm getan hatten. 

3. Die Lchrentwicklung der dltcstcn Zeit 

Die ini vorigen Abschnitt kurz skizzierten Lehrcn 
in dem altesten Toil des ,,Korbes“ der „Buddha-Reden“ 
fanden ihre weiiere Ausgeslaltung in jiingeren kano- 
nischen Texten, die teils der gleichen Sammlung, .teils 
dem ,,Korb der Dogmatik“ (Abhidharmapitaka) ange- 
hdren. Wahrend die Grundideen dcr altesten Texte in 
den verschiedenen Versionen des Kanons iibereinstim- 
men, linden sich in den jiingeren Partien Abweichungen, 
die vor allem ihren Grund darin haben, daft die Schu- 
lcn, welche sich in den ersten Jahrhunderten nach dem 
vdlligen Nirvana des Vollendeten herausgebildet hatten. 
in verschiedenen Punkten dcr Dogmatik voneinander 
difterierten und deshalb auch in der Sammlung ihrer 
heiligen Schriften Gedanken zum Ausdruck brachten, die 
von anderen Schulen nicht als echtes Buddhawort an- 
erkannt wurden. Von den spczicllen Lehren dcr wich- 
tigsten Schulen wild in den folgenden Abschnitten gc- 
sprochcn werden, im Folgenden wire! nur von den Lehren 
gehandelt werden, weldie von den Theravadins und 
Sarvastivadins, die die hauptsiichlichen Triiger der wei- 
teren Entwicklung waren, anerkannt werden und des- 
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halb als gemeinsame Grundlage beidcr angesehen wer- 
den konnen. Die wesentlichen Ziige der Entwicklung 
werden sichtbar, wenn man die leider nur sparlichen An- 
gaben iiber die speziellen Anschauungen anderer alter, 
spaterhin bedeutungslos gewordenenSchulen hcranzieht, 
die einen alteren, nachher iiberwundenen Standpunkt 
vertreten haben. 

In den Buddha-Reden wil d das Wort „Dhai ma“ als 
Bezeichnung fiir alle „Dinge“ gcbraucht, die als nicht 
mehr reduzierbare Realitaten angesehen wurden. Es be- 
zeichnet deshalb sowohl die Faktoren, welche uns als 
materielle oder geistige Erscheinungen in der Aufien- 
und Innenwelt entgegentreten, wie auch Ordnungen und 
Formen eines Verlaufes, also Gcsetje, Vorgiinge, Leh- 
ren, Pflichten usw. Das Wort umfaftt also in gcwissein 
Umfange die Dascinsmachte und Potenzen, welchen die 
archaische Denkweise der vedischen Textc eine ding- 
liche substantielle Existenz zugeschrieben hatte (S. 25). 
Jetjt wurde man sich immer mehr dariiber klar, daft 
etwas, das ist, ciner anderen Seinskategorie ange- 
hort als eine Ordnung, welche gilt. Man hatte des¬ 
halb zwischen „Dharmas“ als dinglichen Daseinsfaktoren 
und Dharmas als undinglichen Ordnungen zu unterschei- 
den. Einen Hinweis dafiir, dai^ dcr altestcn Zeit diesc 
Auffassung noch fern lag, bietet die Kathavatthu 6, 2 f. 
erhaltene Angabe, daft die Schulcn der Pubbaseliyas 
und Mahimsasakas das Geset 5 des abhangigen Entste- 
hens, die vier heiligen Wahrheiten und den edlen acht- 
fachen Pfad als nicht bedingt entstehende Dharmas an- 
sahen. Die Theravadins lassen dies nicht gclten, weil 
sie den Ausdruck „nichtbedingte“ Dharmas lediglich 
auf dingliche Daseinsfaktoren anwenden. Die einzelnen 
Erscheinungen, in welchen diese Gesetje sTch aufiern, sind 
aber selbstverstandlich bedingt-entstandene Dharmas. 
Ebenso sind die unzerstorbaren hoheren Gdtterhimmel 
nicht als „nicht bedingte“ Dharmas anzusehen, da zwar 
das Gcsetj, auf Grund von welchem dort Wesen wieder- 
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geborcn werden, unbedingte Gultigkeit hat, diese Him- 
mcl selbst aber ihre Existenz dem Karma der Wesen 
verdanken, welche dort wiedcrgeboren werden. 

Die ganze Philosophic hat es deshalb bei ihrer Wei- 
terbildung der Dharma-Theorie vornehmlidi nur mit 
den Dharmas als den dinglich gedachten Faktoren des 
Daseins zu tun, wenn sie audi das Wort Dharma weiter 
im Sinne vom „Gese§, das in alien Dingen waltet", 
„Lehre, die die Dingc erklart“, ,,Vorschrift“, „Pflicht“ 
usw. gebraudit — ein Umstand, der der europaischen 
Forschung fruher grofic Schwierigkeiten bereitet hat. 

Die dinglichen Faktoren des Seins zerfalien in zwei 
Gruppen: in solche, die durdi Sansk&ras hervorgerufen, 
also „bedingt entstanden“ (sanskrita) sind, und in solche, 
deren Dasein nicht von anderen Faktoren abhangt. Als 
letjtere, als „a-sanskrita“ Dharmas bezeichnen die spa- 
teren Sdiulen nur das Nirvana und den leeren Raum 
(ak&sha). Alle anderen Dharmas sind „sanskrita-dhar- 
mas“ „bedingte Daseinsfaktoren". Diese werden ab- 
kiirzungsweise auch als Sanskaras bezeichnet, weil sie 
nur entstehen konnen, solange noch Triebkrafte vorhan- 
den sind. Diese doppelte Verwendung des Terminus 
„Sanskara“, der von der Buddhologie erst im Laufe der 
Zeit erkannt worden ist, hat die Interpretation eben- 
falls oft behindert. 

Die Zahl der bedingt entstandenen Dharmas ist un- 
crmefilich grofi 10 *. Es ist deshalb nie der Versuch gemacht 
worden, sie aufzuzahlen. Da jedodi im Kanon zahl- 
reidie Dharmas genannt werden, die als verschiedene 
Bczeidinungcn derselben Sadie angesehen werden kon¬ 
nen, suchte man schon im Korb der Lehrreden und in 
ausgedehnterem Mafie im Abhidharmapitaka die Zahl 
der Dharmas dadurch zu reduzieren, dafi man Bezeich- 
nungen von verwandtem begrifflichem Inhalt als Syno- 
nyme crklarte: manas (innerer Sinn) = citta (Denken) 
= vijnana (Bewufitsein) u. s. f. Seiner praktisdien Ein- 
stellung entsprediend, interessierte den alteren Buddhis- 
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mus die Frage, wie viele und weldie Dharmas an sidi 
existieren jedodi nicht, er beschrankte sidi deshalb dar- 
auf, festzustellen, weldie Dharmas durdi ihr Zusam- 
menspiel ein Lebewesen bilden konnen. Daraus darf 
nidit der Schlufi gezogen werden, dafi der Buddha schon 
einen erkenntnistheoretisdien Idealismus vertreten habe, 
wie die spateren Sdiulen, denn manche Angaben in den 
Texten deuten darauf hin 105 , dafi man in der alteren 
Zeit die Realitat der Aufienwelt nicht in Frage stellte, 
es ist aber zugegeben, dafi die ganz auf das Einzelwesen 
und die von ihm erlebte Welt gerichtete Betrachtungs- 
weise von sich aus schon die Keime zu eincr spateren 
idealistischen Auffassung enthielt. 

Die in einem Individuum sidi manifestierenden Dhar¬ 
mas werden, wie wir schon sahen, untcr fiinf Gruppen 
(skandha) rubriziert. Da der Buddhismus nidit einen 
Gegensatj von einem erkennenden Subjekt und von Ge- 
genstanden, die diesem gegeniibertreten, sondern nur 
„objektive Tatbestande 44 annimmt, fallt unter den ein- 
zelnen Skandhas Subjektives und Objektives zusammen. 
Zum Rdpa-Skandha gehoren deshalb gleicherweise die 
Vermogen zu sehen, zu horen usw., wie die Farben und 
die Tone, zum Vedana-skandha das Empfinden und die 
Emphndungen, zum Sanjna-skandha der Akt des Un- 
tersdieidens von ,,blau und rot 44 wie die Wahrnehmun- 
gen und Vorstellungen von „blau und rot 44 , zum Vi- 
jnana-skandha der Bewufitseinsakt und das Bewufit- 
werden. Unter den Sanskaras werden die an einem 
Lebewesen zutage tretenden Krafte der versdiiedensten 
Art verstanden, soldie, welche lediglidi der Inganghal- 
tung des Lebens oder Denkprozesses dienen, und soldie, 
weldie einen positiven oder negativen moralisdien Wert 
haben und deshalb als karmisdi bedeutsam die Wie- 
dergeburt hervorrufen. 

Ein Gleidinis 106 sudit das Wesen der fiinf Skandhas in 
folgender Weise zu verdeutlidien: „Das Korperlidie ist 
der Topf, in welchem gekodit wird, die Empfindungen 
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sind der Reis, der als Speise dient, das Unterscheiden 
ist das Gewiirz (Curry), das der „Speise“ ihren beson- 
dcren Charakter verleiht, dieTricbkrafte sind die Koche, 
die das Essen zubereiten und das Bewufitsein ist der 
Esser, der die so zubereitetc Nahrung genieftt.“ Natiir- 
iich kann dieses hiibsche Bild aus dem Gebiet indischer 
Kochkunst die der Skandhalehre zugrundcliegende Idee 
uns nur dann naherbringen, wenn wir uns vergegen- 
wartigen, daft es nach buddhistischer Vorstellung 
keinen Untersdiied zwischen personlichen und unper- 
sdnlichen Eaktoren (Koche, Esser; bzw. Topf, Reis, Ge- 
wiirz) gibt, sondern daft alle Dharmas gleicherweise 
als etwasvdlligUnpersonliches aufgefaftt werden miissen. 

Auftcr der Klassifikation der Dharmas unter den 
Skandhas kennt tier Kanon noch zwei andere Eintei- 
lungen, die, da sic schon in den altesten Texten vor- 
kommcn, jedcnfalls schon auf die altesten Doginatiker, 
wenn nicht auf den Buddha selbst zuriickgehen. Ent- 
sprcchend ihrer Rolle im Erkenntnisprozefi, werden die 
Dharmas geschieden nach zwolf Ayatanas, das heifit 
,,Grundlagen“ oder ,,Bascn“. Von diesen sind sedis 
,,innerlich‘\ das heifit auf das empirisehe Ich des Erken- 
nenden beziiglich: die fiinf Sinne und das Denken als 
sechstcr Sinn; die iibrigen sechs sind ,,aufierlich“, sie 
uinfassen die ,,Gegensiande“ der sechs Sinne und des 
Denkens. Dabci fallt natiirlich die iiberwaltigendeMehr- 
zahl aller Dharmas unter die ,,Objekte des Denkens“. 

Mit der Ayatana-Klassifikation deckt sich teilweise die- 
jenige in achtzehn Dhatus (Grundbestandteile). Aufier 
den sechs Sinnen und sechs Sinnobjekten werden noch 
sechs entsprechende Arten von Bewufitsein untersdiie- 
den, so daft sich also sechs Dreier-Kategoricn ergeben: 
„Schvermogen“, „Sehobjekt“, „Seh-Bewufitsein“ usw. 

Buddha hattc stets mit grofter Entsdiiedenheit ver- 
kiindet, daft alle bedingten Daseinsclemcnte nicht-ewig, 
unbestiindig, vergiinglich sind. Ober die Dauer der Exi- 
stenz cincs Dharma hatte er aber keine festen Aus- 
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sagen gemacht. Nadi Samyutta 12, 61 scheint es, dafi cr 
den Dharmas, welche den Korper bilden, eine langere 
Dauer zusdirieb als dem Bewufitsein, denn der Korper 
kann wohl ein Jahr lang oder hundert Jahre lang oder 
langer bestehen, das Bewufitsein aber entsteht und ver- 
geht immer wechselnd Tag und Nacht. Spiiter ist von 
den Dogmatikern aber die Theorie aufgestellt worden, 
dafi alle der Wandelwelt angehorigen Dharmas nur 
momentane Dauer haben. Jeder von ihnen wahrt nur 
einen Augcnblick, er kann nicht einmal zwei Momente 
dauern, weil im nachsten Moment sdion niditsmehr von 
dem da ist, was im vorhergehenden existierte. Einen 
Nachklang der alten Anschauung finden wir nodi in 
der Lehre der Theravadins, nadi welcher ein Moment 
des sinnlidien Wahrnehmungsprozesses siebzehn Be- 
wufitseinsmomenten entspricht. Jedenfalls lehren alle 
Sdiulen spater die „Augenblickstheorie“, nadi welcher 
sidi die Bestandteile aller Prozesse geistigen oder phy- 
sisdien Lebens unausgesetjt verandern, und zwar so 
schnell, dafi der Wechsel von uns nicht bemerkt wird. 
Es gibt also nur eine Kette von Momentexistenzen und 
-kombinationen. Es ist dabei belanglos, ob die Dauer 
eines soldien Moments auf ein Fiinfundsiebzigstel einer 
Sekunde oder auf den billionsten Teil desZuckens eines 
Blitzes berechnet wird, oder wie die Vaibhashikas sagen, 
65 Augenblicke vergehen, wenn ein starker Mann ein¬ 
mal mit den Fingern sdinippt 107 . 

Der Buddha hatte gelehrt, dafi die Vorausset^ung da- 
fur, dafi ein Dharma der Wandelwelt ins Dasein tritt, 
ist, dafi etwas anderes vorhanden ist, weldies dieses 
Ins-Daseintreten moglich macht. In vielen Reden ist 
dieser Grundgedanke weiter ausgefiihrt und dargetan 
worden, wie die Existenz eines Dharma das Aufsprin- 
gen eines andern bedingt. Geniigt aber ein Dharma, um 
einen anderen entstehen zu lassen? Nach dem Wortlaut 
der beruhmten Formel vom Kausalnexus sollte man dies 
denken. Dem stehen nun aber andere Ausspriidie ge- 
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gcnubcr, nach wclchen ein neuer Dharma nur durdi das 
Zusarnmenwirken von mehreren anderen hervorgebracht 
wird. So wie zum Gedeihen einer Pflanze das Zusam- 
menwirken von Samenkorn, Erdreich und Feuchtigkeit, 
zum Zustandckommen eines Tons eine Muschel, ein 
Bliiser, ein Akt desselben und Luft vonnoten sind, so 
entsteht Gier nur, wenn etwas reizvolles und ungrund- 
liches Nachdenken vorhanden ist, oder eine richtige An- 
schauung nur, wenn die Stimme eines Lehrers und die 
richtige eigene Oberlegung zusarnmenwirken. Je tiefer 
man liber das Wesen der Verursachung nachsann, desto 
inehr kam man zu der Oberzeugung, dab die Entstehung 
eines ncuen Faktors die Existenz von einer Vielheit von 
anderen voraussctjt. Die Textc, in denen nur von einem 
Dharma als der Verursachung von einem anderen die 
Rede ist, wurden im Lichte dieser Anschauung dahin 
verstanden, dab in ihnen nur die Hauptursache der Ent¬ 
stehung eines neuen Dharma genannt wird, auber wel- 
cher noch cine Reihe von anderen als Nebenursachen 
mitwirken. So ist z. B. zwar das ,,Bewubtsein“ die Ur- 
sachc einer geistig-leiblichen Personlichkeit, es ist aber 
nur das letjte ausschlaggebende Moment dazu, und die 
beiden vorhergchendcn Glieder des Kausalnexus„Nicht- 
wissen“ und ,,karmische Triebkrafte 4 * sind ebenso an sei¬ 
ner Entstehung beteiligt. In konsequenter Durchfuhrung 
des Grundsatjes gelangte man schlicblich zu der Theo- 
rie, dab alle ein Lebcnskontinuum (das heibt einschein- 
bares Individuum) bildenden Dharmas bei dem In-die- 
Erscheinung-Tretcn eines neuen Daseinsfaktors mitwir¬ 
ken, wenn nicht positiv, so doch wenigstens dadurch, 
dab sie sich der Entstehung eines neuen Elements nicht 
widcrsctjen. 

1m Kanon wird nun schon festgestellt, dab bestimmte 
Dharmas nie einzeln, sondern immer gleichzeitig mit- 
cinander auftretcn, so die Dharmas ,,Empfindung‘\ „Un- 
terschcidung* 4 und ,,Bewubtsein“. Andererseits war man 
sich von jeher dariiber klar, dab nur glcichartige Dhar- 
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mas der Entstehungsgrund von gleichartigen sein kdn- 
nen: Liebe entsteht nicht durdi Haft. 

Indem man das mogliche Verhaltnis zueinander einer 
eingehenden Analyse unterzog, gelangte man schon in 
den Abhidharma-Texten dazu, ihre Wechselbeziehun- 
gen zu klassifizieren. Die Art und Weisc, in der dies 
geschah, weicht bei den einzelnen Sehulen in vielfacher 
Hinsicht so stark voneinander ab, dais anzunehmen ist, 
daft nur die allgemeinen Grundsii^e, nicht die Details 
der Zeit vor der Ausbildung der Dogmatiken ange- 
gehoren 108 . 

Scit jeher hat der Buddhismus in der Lehre, daft es 
keine im Kreislauf der Existenzen wandernde ewige 
Seelensubstanzen gibt, einen Hauptpunkt seiner Dog- 
matik erbliekt, durch den er sich von alien anderen eine 
Wiedergeburt annehmenden Systemen unterscheidet. Ja, 
er hat sogar seine Behauptung, den cinzigen Heilswcg 
zu verkiinden, dcr wirklich und endgiiltig zur Vernich- 
tung der Moglichkeit einer Wiederverkorperung fiihrt, 
damit begriindet, daft nur die theoretische Leugnung 
eines unverganglichen im Wandel des Sansara fortexi- 
stierenden personlichen Wesens die Voraussetjung fur 
die praktische Verwirklichung wahrer ethischer Selbst- 
losigkeit bildet. Er wird daher nicht miide, ahnlich wie 
Hume, Liditenberg und Ernst Mach zu betonen: „Das 
Ich ist nur ein Biindel verschicdener Perzeptionen, die 
einander mit unbegreillichcr Schnelligkeit folgen und be- 
standig im Flufi und Bewegung sind“ luy ; „ein Ich anzu¬ 
nehmen, ist nur praktisches Bediirfnis“ 110 . ,,Das Ich ist so 
wenig absolut bestandig als die Korper... Die schein- 
bare Bestandigkeit des Ich besteht nur in der Kontinui- 
tat“ in . Eine Personlichkeit gleicht daher einem Wagen, 
der aus verschiedenen Bestandteilen (Deichsel, Radern 
usw.) besteht und nichts anderes umfafit als diese, oder 
einer Flamme, die in jedem Moment neuen Brennstoff 
verzehrt, oder einem Strom (santana) von unaufhalt- 
sam dahinfliefienden Dharmas. 
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Ein Kontinuum von Daseinsfaktoren findet entsprc- 
chend der Wiedergeburtslehre, durch den Tod kein 
definitives Ende, wie die Vertreter der „Abschneidungs- 
theorie" (ucchedavada), die Materialisten, annehmen. 
Denn die guten oder sdilediten moralischen Krafte, die 
ein Wesen wahrend einer Existenz hervorgebracht hat, 
konnen nidit spurlos verschwinden. Sie bewirken viel- 
mehr, dafi das Bewufltsein sich fortsetjt und von dem 
zerfallenden Korper in einen neuen iibergeht, der sich 
entsprechend den karmischen Vorausse^ungen durdi die 
Vereinigung von Vater und Mutter bildet. Die An- 
nahme, dafi sich an den lenten Moment des Sterbenden 
umittclbar der erste Moment eines im Mutterleib neu 
cntstehenden Wesens ansdiliefit, tritt nadi dieser Auf- 
fassung also an die Stelle der Lehre der Brahmanen und 
Jainas, nach welcher eine unveranderliche Seelenmonade 
sich vomOrt desTodes zum Ort der neuen Geburt be- 
gibt. Es ist klar, dafi diese streng philosophische Deu- 
tung des Vorgangs der Reinkarnation an Fafilichkeit 
der Seelenwandcrungstheorie nachsteht. Seit jeher hat 
sich daher auch bei den Buddhisten das Bestreben gel- 
tend gcmacht, die Vorstellungen von „pratisandhi-vi- 
jnana“ (dem Bewufitsein, das die Wiedervereinigung 
von psychischcn Faktoren mit einem Korper herstellt) 
plastisdi auszugestalten. Sdion in den Buddha-Reden 
wird es an einigen Stellen als ein wanderndes Seelen- 
wesen aufgefafit, und einige Sdiulen lehrten geradezu, 
dafi das Bewufitsein des Sterbenden in der Form eines 
Gandharva (Elfe) Gestalt annimmt, der aus dem Leibe 
des Toten zum Ort der Zeugung geht und dort in den 
Mutterleib eindringt. Um zu vermeiden, dafi dieser 
Gandharva als ein ewiger unsterblicher Geist betrachtet 
werden konne, wird jedoch gelehrt, dafi er nur ein „Zwi- 
schenwesen 44 sei, das von den karmischen Kraften des 
Sterbenden ins Dasein gerufen wird, und wieder ver- 
geht, wenn der Keim zu dem Neugeborenen gelegt wor- 
den ist. 



Die Grundlagen und Anfdnge 325 

Gegen die orthodoxe Lehre, weldie den „pudgala“, 
das heifit die Personlidikeit, in eine kontinuierliche 
Reihe von koopericrenden separaten Einzelelementen 
auflost (gewissermafien in einen* Zug hintereinander 
sidi fortbewegender Ameisen) macht eine unter dem 
Namen „Vatsfputriyas“ oder „Sammitiyas“ bekannte 
Schule geltend, dafi sidi das Geheimnis einer sich bei 
allemWedisel dodi in ihrem tiefsten Kern gleichblei- 
benden Personlidikeit nicht als ein blofics Nadi- und 
Nebeneinander von Faktoren entschleiere. Gegenuber 
dem Satj „I1 n’y a rien de reel dans le moi sauf la file 
de ses 6v£nements“, wie Hippolyte Taine den Stand- 
punkt der Rechtglaubigen charakterisiert hat, behauptet 
sie das „individuum est ineffabile“. Das Einzelwesen 
ist nicht ein blofier Komplex von Dharmas, andererseits 
aber auch nicht ein ewiger geistiger Atman, wie die Brah- 
manen lehren, sondern es ist etwas schlechthin Undefi- 
nierbares. Der le^te Grund fur die Aufstellung dieser 
merkwiirdigen Theorie scheint der gewesen zu sein, dafi 
diese Schule nadi einem Wege suchte, um im Rahmen 
der buddhistisdien Philosophic die Lehre von auch nach 
dem Nirvana fortlebenden ubernatiirlichen Buddhas be- 
griinden zu konnen 115 . Leider ist fiber die Schule bisher 
so wenig authentisches Material zuganglich, dafi ihre 
Position im einzelnen nicht deutlidi ist. Fest steht nur, 
dafi die „Pudga!a-vadins“, die Vertreter der Theorie, 
dafi das Individuum in irgendeiner Weise existiert, 
zwischen dem 4. Jahrhundert vor und dem 7. Jahrhun- 
dert nach Chr. sehr einflufireich waren und von den 
Orthodoxen heftig bekampft wurden. 
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b) Die groBen Schulen des „Kleinen Fahrzeugs 44 
1. Die 'Xheravadins 

Das Pali-Wort „thera“ (in Sanskrit: „sthavira“) be- 
deutet „alt“, „angesehen“; es bezeichnet die altesten,ehr- 
wiirdigsten Mondie, welche dem Buddha am nachsten 
standen. Die Theravadins behaupten, die Lehre so zu 
verkiinden, wie sie von dem Erhabenen seinen Schiilern 
iibermittelt worden war. Als gleichbedeutend wird viel- 
fach auch der Sanskrit-Terminus „Vibhajyavadin“ (Pali: 
Vibhajjavadin) gebraucht, da der Buddha sich selbst 
als einen bezeichnet haben soli, der jedem Problem in 
seinen Einzelheiten nachgeht und es nicht blofi von einer 
Seite aus betrachtet 113 . Jedcnfalls deutet diese Schule 
durch beide Namen an, daft sie sich als die wahre Tra- 
gerin der rechtglaubigen Tradition betrachtet, die kurz 
nach dem Nirvana des Vollcndeten in Rajagriha fest- 
gcstellt, und hundert Jahre spater in Vaishali und um 
243 v. Chr. in Pataliputra gegen haretische Ansichten 
verteidigt worden sein soil. Das dem Vorsitjenden der 
letjten dieser drei Konzile zugeschriebene Werk „Katha- 
vatthu“ gilt als die offizielle Festlegung der Lehrstand- 
punkte dieser Schule. Es bildet das fiinfte der sieben 
Werkc ihres Abhidharmapitaka („Korbes der Meta- 
physik“). Die anderen Texte enthalten Aufzahlungen 
und Klassifikationen der Daseinsfaktoren, behandeln 
die Beziehungcn, in welchen sie zucinander stehen kon- 
nen, oder reihen katechismusartig Eragen und Antwor- 
ten aneinander. 

An die kanonischen Werkc schlieBt sich eine reiche 
erklarende I .iterator an, die wie das ganze Schrifttum 
dieser Schule in Pali abgefaBt ist, einer Sprache, die 
sich zum Sanskrit ungefahr ebenso verhalt wie das Ita- 
lienische zum I.ateinischen. Unter den Werken dieser 
Art ist das interessanteste dcr ,,Milinda-panha“. Er gibt 
die Unterhaltungen wieder, welche der griediische Ko- 
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nigMenandros (Milinda), der im 1. Jahrhundert v. Chr. 
in Nordindien ein groftes Reich beherrschte, mit dem 
buddhistischen Monch Nagasena iiber Punkte der Dog- 
matik gefiihrt haben soli. Da eine zwischen 317 und 420 
n. Chr. abgefafite chinesische Ubersetjung nur eincnTeii 
des „Milindapanha“ enthalt, bestcht die Moglichkeit, 
datt dem Buch urspriinglich ein Sanskrittext zugrunde 
lag, der ins Pali iibertragen und spater durch Zugabcn 
erweitert wurde. Nach Form und Inhalt gehbrt der Text 
zu den schdnsten und fafllichsten des Pali-Schrifttums 
und ist wie kein anderer geeignet, in die Problemc der 
Dogmatik einzufuhren, weil er alle Lehren durch sinn- 
reiche Gleichnisse zu verdeutlichen sucht. 

Friihzeitig haben frommeMbnchc zu den kanonischen 
Schriften Kommentare geschriebcn, die dann der spatc- 
ren Zeit als Vorbilder fur umfassendc Erlauterungs- 
schriften dienten. Als der beriihmteste Kommentator gilt 
Buddhaghosa, von Geburt ein nordindischer Brahmane, 
der im 5. Jahrhundert n. Chr. in Ceylon arbeitete. In 
seinem „Weg zur Reinheit“ (Visuddhimagga) hat er 
auch eine systematische Gesamtdarstellung der Lehre 
gegeben. Aus der uniibersehbaren Menge von Pali- 
Werken, in denen die Monchc Ceylons und Hintcr- 
indiensdie Philosophic dcsTheravadins behandclthabcn, 
sei nur der „Abhidhammattha-Sangaha“dcs Anuruddha 
(12. Jahrhundert?) hervorgehoben, ein vielbenutjtes Korn- 
pendium, das selbst wieder der Gegcnstand zahlreicher 
Kommentare geworden ist. 

Die Theravadins betrachten die uncndlich vielen Dhar- 
mas, die durch ihr Zusammenwirken das empirische Da- 
sein in seinen verschiedenen Formen zustandebringen, 
als Gegebenheiten, iiber deren Wesen sich nichts weitcr 
ausmachen lafit. Mit Goethe sagen sie: „Suche nichts 
hinter den Phanomenen; sie selbst sind die Lehre" 114 und 
vermeiden daher alle iiber die reine Tatsachlichkeit 
herausgehenden Spekulationen iiber die transzendente 
Natur der Dharmas oder den Grad von Realitat, der 
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ihnen beizumessen ist. Jeder der Dharmas der Wandel- 
welt ist einDaseinsfaktor, der in funktioneller Abhan- 
gigkeit von anderen entstanden ist, nachdem er vorher 
nidit da war, und der, nachdem er seine Wirkung aus- 
geiibt hat, nidit mehr ist. Es existiert also nur dasjenige, 
was in der Gegenwart seine Wirkung ausiibt oder, was 
zwar schon der Vergangenheit angehort, seine Wir¬ 
kung aber nodi nicht ausgeiibt hat (eine friihere Tat, 
deren karmische „Frudit“ nodi nidit zur Reife gekom- 
men ist 116 ). Da die Gesamtzahl aller existierenden oder 
auch nur im Kanon erwahnten Dharmas nidit listen- 
mafiig erfafit werden kann, beschriinken sidi die Dog- 
matiker darauf, die fur das Individuum lebens- und 
heilswiditigen Faktoren in Klassen geordnet aufzufiih- 
ren. Anstelle der fiinf Skandhas dient als Einteilungs- 
prinzip fiir die bedingten (sanskrita) Dharmas die Drei- 
teilung: 1. RApa, das Korperlidie, das heifit alles, was 
mit dem Stofflichen im Mensdien zu tun hat, 2. Caita- 
sika, (Pali: cetasika), das Psychische, weldies Gegen- 
stand des Bewufitseins ist, und 3. Citta, das Bewufitsein 
selbst. Bei dieser Anordnung fallen die drei mittleren 
Skandhas Vedan&, Sanjn^ und Sanskara unter die 
zweite Klasse. Diesen „sanskrita‘\ weil durch die 
sanskaras bedingt entstehenden Dharmas, steht ein ein- 
ziger nicht-bedingter, allem Wandel entriidcter Dharma 
gegenuber: das Nirvana 110 . 

Die 28 Dharmas, die zur Kategorie R&pa gezahlt 
werden, zerfalien in zwei Gruppen: in primare und 
sekundiire. Die primaren Dharmas sind die vier gro- 
fien Elemente (mahabhuta), weldie die Grundlage 
alles Materiellen bilden: Erde, Wasser, Feuer, Luft, das 
heifit die substantiell gedachten Krafte der Repulsion, 
Kohasion, Erhitjung und Bewegung. Die sekundaren 
Dharmas sind die folgenden: die funf Sinnesvcrmogen, 
die nach ihren stofflichen Substraten als^ Auge, Ohr, 
Nase, Zunge undLeib (als Basis des Tastsinns) bezeich- 
net werden; die fiinf Objekte der Sinneswahrnehmung: 
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Farben (Formen), Tone, Gcriiche, Geschmacke undTast- 
bares. In der Aufzahlung folgen dann die bcidcn Dhar- 
mas des Geschleditscharakters: Weiblidikcit und Mann- 
lichkeit. Der nachste Dharma „hridaya-vastu“, das heifit 
Herz-Basis, ist das stoffliche Substrat des Denksinns; 
dieses wird von manchen Theravadins im Gegensa^ zu 
anderen Schulen angenommen, um auch dem sechsten 
Sinn eine dem Auge, Ohr usw. entsprechende materielle 
Grundlage zu geben. Es folgen dann die Lebenskraft 
(jivita) und die grobstoffliche Nahrung (ahara) sowie 
der Raum (akasha) als das das Individuum abgrenzende 
und besdirankende Element. Die beiden nachsten Dhar- 
mas sind dann die Medien fur die Mitteilung (vijnapti) 
durdi den Korper (das heifit Gesten) und die Sprache. 
Den Beschlufi machen Qualitaten, die am Korper in Er- 
scheinung treten: Leichtigkeit, Biegsamkeit, Bildsamkeit 
und schliefilich soldie, in denen der Werdeprozefi zu* 
tage tritt: Anwachsen, Fortbestehen, Verfall und Ver- 
ganglidikeit. Der Dharma „Geburt‘* der heiligen Texte 
ist nadi den Erklarern unter den Dharmas „Anwadisen 
und Fortbestehen** einbegriffen, weil es sich bei jeder 
Produktion von etwas Neuem um die Anhaufung und 
den Zusammenschlufi von Einzelheiten handelt. Die Ge- 
samtzahl der RApa-Dharmas betragt 28 (statt 29), weil 
das Tastbare nicht besonders gerechnet wird, da bereits 
in den vier Elementen Feuer, Wasser, Erde, Luft ent- 
halten, denn diese sind nichts anderes als Tastbares. 

Die 52 „psychischen Faktoren** (im Pali „ceta- 
sika“ — Sanskrit „caitasika“, in den Sanskrit-Dog- 
matiken „caitta“) umfassen alle diejenigen immateriel- 
len Dharmas, welche Gegenstande des Bewufitseins sein 
konnen. Sie werden im Hinblick auf ihrc Bedeutung 
fur die Heilsgewinnung in drei Kategorien geteilt: in 
25 heilsame, 14 unheilsame und 13 neutrale. Von 
den 13 neutralen sind 7 konstant bei jedem Be- 
wufitseinsakt vorhanden, namlich: Beruhrung (das 
heifit Sinneseindruck ohne Gewahrung der charak- 
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teristischen Merkmale), Empfindung, Unterscheidung 
(von Wahrnehmungen bzw. Vorstellungen), Wollen, 
Einspitjigkeit (Konzentration des Denkens auf etwas 
Bcstimmtes unter Ausschlufi des anderen), Lebens- 
kraft und Aufmerksamkeit, sechs andere treten nur bei 
Gelegenheit auf: Erwagen, Erfassen, Neigung, Freude, 
Encrgie und Verwirklichungsstrcben. Unheilsame Dhar- 
mas sind Verblendung, Schamlosigkeit, Skrupellosigkeit 
usw..; heilsame: Glaube, Gcistesklarheit, Scham usw. 

Das Bewufitsein (citta) ist reines Erkennen ohne jeden 
Inhalt. Allcs in allem figurieren in dieser Liste 81 be- 
dingte (28 Rupa und 52 Caitasika und ein Citta) und 
ein nicht-bcdingter Dharma (Nirvana). Diese Zahl ent- 
spricht, wie wir noch sehen werden, ungefahr derjeni- 
gen der Sarvastivadins, wird in den Texten jedoch nicht 
ausdriicklich genannt. 

I in Lcbcn erschcint das Bcwufitsein nie als solches 
allcin, sondcrn immer mit anderen Dharmas verbunden; 
es „stiit 5 t sich“ auf die Sinnesorgane, durch welche ihm 
die Aufienwclt erfahrbar wird (Sehbewufitsein usw.) 
und auf das Bcwufitsein des vorhergehenden Moments, 
das es dann ablost. So ist es also gleichsam ein Strom, 
dcr kontinuicrlich dahinfliefit und dessen Tropfen sidi 
immer crncuern. Vom buddhistischcn Standpunkt aus 
geschcn sind die ,,psychischen Faktoren" genau ebenso 
wie die Dharmas der Rupa-Klasse iiufiere Elemente, die 
mit dem Bcwufitsein zusammenwirken; sie haben aber 
eine grofierc Bcdeutung als diese, weil sie das karmische 
Schicksal und das allmahliche Fortschreitcn auf dem 
Wege zur Erldsung bedingen. Die Thcravadins unter- 
scheiden im ganzen 89 Zustiinde, in wcldien sich 
das Bewufitsein infolge seiner Verbundenheit mit 
diesen psychischen Faktoren befinden kann. Diese 
89 „Bewufitseine“ (cittani. Plural von citta) um- 
spannen allc Stufen des Erlebens, von den unter- 
sten, in welchen ein Hollenwesen, Tier, Mensdi oder 
Gott der Begierdenwelt (Kama-loka) nodi unberiihrt 
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von religiosen und ethischcn Ideen dahinlebt bis zu den 
gelautertenStufen der Gotter der Welt derreinenFormen 
(R6pa-loka) und der Welt der Nichtformen (Arupa- 
loka), zu welchen auch der Mensch sich zeitweise in der 
Versenkung erheben kann, und schlicfilich zu den „ubei- 
weltlichen“ Stufen, welche die einzelnen Ktappen zum 
Nirvana bezeichnen. Bei der Behandlung der einzelnen 
Cittas wird festgestellt, welche von ihnen aus kar- 
mischen Ursachen hervorgehen und welche karmischc 
Nachwirkungen zeitigen und bei welchen dies nicht der 
Fall ist. Bewufitseinszustande, welche die Folge von in 
einer friiheren Existenz vollbrachten Taten sind, brin- 
gen selbst namlich kein Karma hervor, und ebenso auch 
nicht die Cittas von Heiligen. 

Indem die Dogmatik der Theravadins die Lchre des 
Kanons iiber die Dharmas und die Heilsstufen, deren 
Grundziigc wir oben kennenlcrnten, bis ins einzelne aus- 
bildet, bietet sie so eine trockene, aber in ihrer Art be- 
wundernswiirdige Analyse der gesamten inneren Er- 
fahrung und treibt damit eine praktische Psychologie, 
die unter Verzicht auf die Seelenhypothese alle Phano- 
mene des geistigen Lcbens unter dem Gcsichtspunkt von 
nach dem Gesetj von Ursache und Wirkung miteinander 
kooperierenden Gegebenhciten zu erklfiren sucht. 

Die Lehre der Theravadins hat eine hohe gcschicht- 
liche Bedeutung, weil sie heute noch die Grundlagc des 
buddhistischen Denkens in Ceylon, Birma, Siam, Kam- 
boja und Laos bildet und weil sie eine Rcihe von Zii- 
gen der altesten buddhistischen Anschauungen bewahrt 
hat, die bei den anderen Schulen durch fortgeschritte- 
nere ersetjt worden sind. Um so mehr befremdet es da- 
her, daft sie in den philosophischcn Diskussionen dcs 
festlandisdien Indien seit der Zeitwende keine irgend- 
wie bemerkenswerte Rolle gespielt hat. Die brahma- 
nischen Schriftsteller, welche sich eingehend mit den 
Systemen anderer buddhistischer Schulen beschaftigen, 
erwahnen sie zumeist iiberhaupt nicht und auch in den 
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grofien Sanskrittexten des Hinayana und Mahayana 
bzw. deren chinesisdien und tibetisdien Obersetjungen 
ist nur selten von ihr die Rede. Dies deutet alles dar- 
auf hin, dafi die THeravddins, nadidem der Buddhis- 
mus sidi in eine Zahl von grofien Sdiulen gespalten 
hatte, nur im Siiden der Halbinsel und in den siidlichen 
Kolonialgebieten (und dort auch nicht zu alien Perioden) 
einen grofien Einflufi besafien, auf die Entwiddung des 
Buddhismus in den nordlichen Gebieten hingegen nicht 
eingewirkt haben. 


2 . Die Sarvdstivadins 

Die Sarvastivadins lehren, wie ihr Name besagt: 
„sarvam asti 4 \ das heifit „alles existiert". Man hat dies 
friiher dahin verstanden, dafi sie einen erkenntnistheo- 
retischen Realismus vertreten hatten, im Gegensatj zu 
dem Idealismus, der in der spateren buddhistisdien Phi¬ 
losophic auftritt. Der Sinn des Wortes ist aber ein 
anderer. Es bezieht sich auf das Existieren der Dhar- 
mas in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Im Ge- 
gensatz zu den Theravadins (S. 328) sdireiben die Sar- 
vastivSdins alien Dharmas in den drei Zeiten Existenz 
zu; die Dharmas sind also ununterbrochen potentiell 
vorhanden, kommen aber nur zeitweise unter gegebenen 
Bedingungen zur Erscheinung. Das heifit, das wahre 
Wesen der Dharmas (dharma-svabhava) liegt aufier- 
halb des Empirischen, wir kennen nur ihre Manifesta- 
tionen (lakshana), die Dharmas selbst sind transzendent. 
Die geschichtlichen Hintergriinde dieser Lehrc sind bis- 
her nicht deutlidi. Moglicherweise geht sie lenten Endes 
nodi irgendwie zuriick auf die vedischen Vorstellungen 
von den Daseinsmachten, die in einer Oberwelt eine 
Existenz haben und sich in der empirischen Welt nur 
voriibergehend aufiern. Es fragt sich darum weiter, ob 
ihr eine altere Form der Dharma-Theorie zugrunde 
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liegt als die, weldie im Pali-Kanon der Therav&dins 
ihren Niederschlag fand, oder ob sie im Gegenteil eine 
Erweiterung der urspriinglichen von den Theravddins 
bewahrten Lehre Buddhas darstellt, weldie derartige 
metaphysisdie Konstruktionen ablehnt. Das Problem 
wird sidi erst losen lassen, wenn das altere Schrifttum 
der Sarvastivadins erforsdit sein wird, in weldiem ihre 
Ansdiauungen nodi nidit in der verfeinerten und moder- 
nisierten Form zum Ausdruck kommen, die fur die bis- 
her ersdilossenen Texte diarakteristisch ist. 

Die Sarvastivadins sind eine alte Sdiule. Lehren von 
ihnen werden bereits in dem angeblich zur Zeit Ashokas 
verfafiten Kathavatthu erwahnt. Sicher ist, daft sie in 
den ersten Jahrhunderten vor und zuBeginnunsererZeit- 
rechnung in Nordindien, namentlidi in Gandhdra und 
Kashmir viele Anhanger hatten und schon friihzeitig 
in China Einflufi gewannen; auch in Java, Japan und 
Tibet haben ihre Lehren Einganggefunden. Sie besafien 
cinen in Sanskrit abgefafiten Kanon, von dem uns frei- 
lidi nur Bruchstucke im Original erhalten sind, der 
uns aber in diinesischen und tibetischen Oberse^ungen 
vorliegt. Ihr aus sieben Texten bestehendes „ Abhidharma- 
pitaka" ist von dem der Theravadins ganz versdiieden. 
Das Hauptwerk desselben ist das „Jnana-prasthdna“ 
(System des Wissens), das auf Buddha zuriickgehen und 
von K&tyayaniputra redigiert worden sein soil. Zu ihm 
gibt es einen „grofien Kommentar“, der angeblich von 
dreihundert Heiligen im 2. Jahrhundert n. Chr. verfafit 
wurde. Dieser „Mahavibhasha“, weldie in der Form 
einer sdiolastisdien „Summa“ das Ergebnis der ganzen 
Lehrentwicklung zusammenfafit, verdanken die Sar- 
vastiv&dins den Beinamen „Vaibh4shikas“. 

Das beriihmteste Werk der Sdiule (auf weldiem auch 
die folgende Darstellung fufit) ist der Abhidharma> 
kosha („Sdiatzkammer der Dogmatik* 4 ) des Vasubandhu 
(4. oder 5. Jahrhundert n. Chr.). Der Kosha besteht aus 
sechshundert Memorialversen und einem ausfiihrlichen 
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Kommentar des Autors; er ist uns nur teilweise in Sans¬ 
krit, vollstandig in chinesischen und tibetischen Ober- 
setjungcn erhalten. Auf diesen Quellen beruht die fran- 
zosische Obersetjung L. de La Vallee Poussin’s (sechs 
Biinde, Paris 1923—1931), eines der inhaltreichsten 
Werke der Buddhismus-Literatur. 

Die Dharma-Liste der Sarvastivadins untersdieidet 
sich von derjenigcn der Theravadins darin, dafi die 
Dharmas anders gruppiert und gezahlt werden, einige 
ausgefalien und neue hinzugekommen sind. DieGesamt- 
zahl der von ihnen listenmafiig erfafitcn lebens- und 
hcilswichtigen Dharmas bctragt 75. 

Die 72 „bedingten“ Dharmas zerfallen in die 
Kategoricn: Rupa (Korperlidies), Citta (Bewufitsein), 
Caitta („psychische“ Elemente) und Citta-viprayukta 
(Elemente, die nicht dirckt mit dem Bewufitsein ver- 
bunden sind). 

Die 11 Dharmas der Gruppc Rupa umfassen die 5 
Sinnesvcrmogcn und die 5 Objekte der Sinneswahr- 
nehmung sowie den Dharma „avijnapti“. Es ist dies 
der Faktor, der dem Charakter ciner Personlichkeit zu- 
grundeliegt und sich in deren kbrperlichen Akten offen- 
bart. DicAvi jnapti wird zu derGruppe der korperlich- 
sinnlichen Dharmas gerechnet, weii sie als Vehikel der 
moralischen Qualitatcn gilt und gewissermafien als der 
Schatten der psychischen Handlungen betrachtet wird. 

Das eine Citta ist reines Bewufitsein ohne jeden In¬ 
halt. 

Die 16 psychiscEen Faktoren (caitta) umfassen zehn 
mentale Funktionen, welche in jedem Moment im Be¬ 
wufitsein gegenwiirtig sein konnen, sowie die heilvollen, 
unhcilvollen und die in ihrer moralisdien Qualitat nicht 
fest abgcgrenzten Dharmas. 

Die 14 Citta-viprayuktas sind Faktoren, welche den 
Bewufitseinsstrom in dieser oder jener Weise beein- 
flusssen, selbst aber nicht wie die Caittas Inhalte dessel- 
ben sind. Dazu gehoren die Krafte des Entstehens (Ge- 
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hurt), Bestehens, Aherns und V ergehens, welche die Merk- 
male alles bedingten Daseins darstellen, ferner die bei- 
den Krafte „prapti“ und „aprapti“ (wortlich „Erlan- 
gung“ oder „Nichterlangung“), welche bewirken, daft 
sidi bestimmte Dharmas gemafi den karmisdien Vor- 
aussetjungen einem individuellen Lebensstrom einfiigen. 
Fiir das Einzelwesen vonBedeutung sind ferner die Le- 
benskraft (jivita), welche die Dauer des individuellen 
Daseins bestimmt, und die ,,sabhagata“, welche das „An- 
teilhaben“ an den Eigentiimlichkeiten einer bestimm- 
ten Gruppe von Wesen, also die Zugehorigkeit zur 
Menschheit, zu einer Kaste, zu einer bestimmten Stufe 
der Heiligkeit u. dergl. gibt. Drei besondere Krafte be- 
wirkenGeisteszustande, in welchen alles Unterscheidungs- 
vermogen ausgeschaltet ist: Der „asanjnika-dharma“ 
hemmt das Funktionieren des Bewufttseins und derpsy- 
chisdien Faktoren wahrend der Dauer des Aufenthaltes 
in der Welt der Gotter der Region der Nicht-Formen. 
Die Dharmas „asanjni-samapatti“ und „nirodha-sama- 
patti“ bewirken bei Meditierenden die Zustande der be- 
wufitlosen Trance bzw. der Katalepsie. Drei besondere 
Dharmas verleihen schliefilich artikulierten Lauten, 
Worten und Satjen ihre sinnvolle Bedeutung. 

Den aufgefuhrten zweiundsiebzig fiir den Lebens- 
oder Heilsprozefi des Individuums wichtigen „beding- 
ten“ (sanskrita) Dharmas stehen 3 „nicht bedingte u 
(asanskrita) gcgeniiber: ,,akasha“, der lcere Raum und 
die beiden Arten des „nirodha“, d. h. der Austilgung, des 
Ausfalls von Dharmas. Diese drei Dharmas untersdiei- 
den sidi von alien anderen dadurch, daft sie weder eine 
Ursache haben, noch selbst Ursache neuer Dharmas sein 
konnen. Der Raum ist eine Realitat, die weder durch 
etwas anderes gehemmt wird, nodi etwas anderes hemmt 
und gleichwohl existiert. Ahnlich verhalt es sich mit den 
beiden Arten der Austilgung, die deshalb nach der ding- 
lichen Auffassung der Sarvastivadins nicht lediglich als 
negative Ausfallwerte, sondern als etwas Positives be- 
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zeichnet werden. Eine vollstandige Austilgung aller zu 
einer Wiedergeburt fuhrenden Dharmas innerhalb eincs 
Lebensstromes ruft die erlosende Erkenntnis hervor. Das 
durch diese „pratisankhyaprajna“ nicht geschaffene, aber 
freigelegte Nirvana, d. h. das vollige Aufhoren der Mog- 
lichkeit, dafi sich die Leidenschaften je wieder mani- 
festieren konnen, wird als ein „eternal blank** betradi- 
tet, das insofern eine Realitat ist, weil es schon bei Leb- 
zeiten von dem Heiligen erfahren wird. Der nicht in- 
folge von Erkenntnis, sondern infolge desFehlensder not- 
wendigen Voraussetjungen auftretende „a-pratisankhya- 
nirodha“ist einAusfall von bestimmten Dharmas. Wenn 
zum Beispiel ein Wesen auf dem Heilswege fortge- 
schritten ist, erlangt es den Nirodha der Existenz als 
Hollenwesen, Tier oder Gespenst, d. h. es kann im wei- 
teren Verlauf seiner Wiederverkorperungen nidit mehr 
als ein Wesen dieser Arten geboren werden. Hier ist 
es nicht die hodiste Erkenntnis, was diese leidvollen 
Moglichkeiten ausschliefit, denn diese ist noch nidit vor- 
handen, sondern der Besitz bestimmter geistiger und 
moralischer Qualitiiten, die auf dem Stufenwege zum 
Heil gewonnen werden. Verglidien mit der Dharma- 
Liste der Therav^dins stellt die der Sarvastivadins, wie 
sie Vasubandhu mitteilt, einen betrachtlichen philoso- 
phisdien Fortsdiritt dar; sie ist logischer angeordnet 
und sudit durch Einfuhrung neuer Dharmas die Liicken 
zu sdiliefien, die sich beim Durchdenken der Probleme 
crgeben hatten. Offensiditlidi ist sie von der begriffs- 
realistischen Dcnkweisc des Vaishcshika beeinflufit. Dcr 
Dharma „sabhagatd“, dcr das Anteilhaben an den dia- 
rakteristischen Qualitaten einer bestimmten Gruppe be- 
dingt, entspricht zum Beispiel dem S^mdnya des Vaishe- 
shikas (oben S. 249), doch betonen die Buddhisten ihren 
Unterschied, indem sie es diesem als Irrtum vorwer- 
fen, dafi es die ,,Gemeinsamkeit“ des Allgemeinbegriffs 
fur ewig halt. Vaisheshika-Einflufi zeigt sidi auch darin, 
dafi die Lehfe von der Materie (Rupa) im Sinne einer 
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Atom-Theorie wcitcrgebildct worden ist. Die Atome der 
Sarv&stiv&dins untersdieiden sich, dem Grundprinzip des 
Buddhismus entsprechend von denen der Hindu-Schulen 
jedodi darin, daft sie nicht ewige Substanzen sind. Der 
Sdiwierigkeit, die Atomistik mit der Dharma-Theorie zu 
verbinden, suchte man dadurch Herr zu werden, daft 
man unter einem Atom „die kleinste Einheit sinnlidien 
Erlebens in der Abstraktion vom Bewufttsein“ verstand, 
so daft also „nicht die r&pa-dharmas aus Atomen be- 
stehen, sondern umgekehrt, daft sich das Atom, das heifit 
der kleinste Teil des Raumes aus ciner gewissen Anzahl 
Rfipa-dharmas zusammensetjt, welche an sich nicht raum- 
lidi ausgedehnt sind“ 117 . 

Fiir eine Lehre, welche den Weltprozeft aus dem Zu- 
sammenwirken von in funktioneller Abhangigkeit ent- 
stehenden Einzeldharmas von momentaner Dauer er- 
klart, ist die Realitat der Aufienwelt noch kein Problem. 
Gleichwohl stellt dieses System schon eine widitige Vor- 
stufe fiir die Ausbildung des spater in der buddhistisdien 
Philosophic zur Herrschaft gelangten erkenntnistheore- 
tischen Idealismus dar. Es wird namlich gelehrt, daft nur 
in denDharma-Stromen von Lebewesen die vereinigende 
oder trennende Kraft (prapti, apr&pti) tatig ist; unbe- 
lebte Gegenstande besi^en deshalb kein selbstandiges, 
sidx fortse^endes Sein, sondern sind nur als Erlebnis- 
inhalte von Bewufitseins-Kontinuen moglidh 118 . Da die 
Erfahrungen, die ein Individuum in dieser Existenz 
macht durch das Karma, das es in einem friiheren Leben 
erwarb, bedingt sind, erklart sich die Tatsache, daft 
viele Personen dieselbe Welt sehen usw. daraus, daft sie 
ein in vielem ubereinstimmendes Karma haben. Konse- 
quent zu Ende gedacht, fiihrt dieseTheorie zum subjek- 
tiven Idealismus der „Nur-Bewufitscinslehre“ Asangas 
(zu welcher sich ja auch Vasubandhu in seiner spateren 
Zeit bekehrte). 

Die Heilslehre der Sarv&stivadins systematisiert die^ 
altbuddhistischcn Lehren uber den stufenweisen Fort- 
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schritt zur Erlosung und fiihrt diese weiter aus. Im Gan- 
zen werden fiinf Etappen (m&rga — Wege) untersdiieden: 

1. der Weg der Vorbereitung (sambhara) und 2. 
dcr Obung (prayoga), auf welchem der Weltmensch 
sich die erforderlichen moralischen Qualitaten und 
Erkenntnisse aneignet, 3. der Weg des Schauens 
(darshana), auf deni „der in den Strom Eingetretene 44 
die vcrtiefte intuitive Einsicht in die Heilswahrheiten 
gewinnt, 4. der Weg der Kontemplation (bhavana), 
auf dem der „Einmalwiederkehrer“ und ,,Nichtmehr- 
wicderkehrcr 44 die Leidenschaften vollig vernichtet, und 
5. dcr Weg desscn, der ausgelernt hat (ashaiksha), auf 
dem der Asket das Nirvana erreicht. 


3. Die Sautrantikas 


^X^ihrend die „Vaibhashikas“ den grofien Kommen- 
tar zum Abhidharmapitaka des Sanskrit-Kanons als 
autoritativ anschen, lassen die Sautrantikas nur dieLehr- 
reden (Sutranta Sutra) des Buddha als mafigeblich gel- 
ten. Ihrc Schule wurde vom Kumaralata (2. Jahrhundert 
n. Chr.) begriindet und ist aus der der Sarvastivadins 
hervorgcgangen, weshalb die Sautrantikas von sich und 


andercn auch mitunter als Sarvastivadins bezeidinet 
werden. Von ihrer Literatur ist nur wenig bekannt; 
wir kcnncn ihre Lehren nur aus den Diskussionen im 
Abhidharma-Kosha des Vasubandhu (der in mandien 
Punktcn ihnen gcgen die Vaibhashikas bcipflichtet) und 
aus Schriften ihrer Gegner. 

Die Sautrantikas beriefen sich auf die Lehrreden des 
Vollendcten, weil sic die von den Sarvastivadins ge- 
sdiaffenen Neuerungen ablehnten. Sie erkennen deshalb 
die Praptis, die Avijnapti und andere Dharmas nicht an 
und haltcn die Lehre von den in den drei Zeiten poten- 
tiell existierenden transzendenten Dharmas fiir eine 


uberlliissige metaphysische Konstruktion. Wahrend sie in 
dicser Hinsicht die alteren Anschauungen wieder her- 
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stcllen, entwickeln sie andererseits die Dogmatik in fort- 
schrittlichem Sinne weiter, indem sie die dingliche Auf- 
fassung der Dharmas abzubauen anfingen. Der leerc 
Raum und die beiden Nirodhas sind fur sie reine Aus- 
fallswerte und besitjen deshalb kein din;/ hes Sein, und 
auch von anderen Dharmas behaupten sk dafi ihnen 
keine tatsachliche, sondern nur bildlidi gesprochen eine 
Realitat zukomme, sie sind nicht „Dinge an sich“ (dra- 
vya-dharma), sondern nur „Dinge fur die sprachliche 
Bezeichnung“ (prajnapti-dharma). In dieser Hinsicht 
sind die Sautrantikas also ,,Nominalisten“ und in ihrer 
Lehre vollzicht sich innerhalb dcs Buddhismus der Fort- 
schritt von der am Anfang allcr Philosophic stehendcn 
dinglich-substantialistischen Auffassung zu einer kri- 
tischen. 

Aus der Lehre von der Verganglichkeit alles empi- 
rischen Seins zogen sie die Konscquenz, dafi cin Dharina 
iiberhaupt keine Dauer hat; er vcrgeht sofort, wenn er 
entstanden ist. Es gibt also nur „Entstehcn“ und ,,Ver- 
schwinden“, die beiden Faktoren ,,Bestehen“ und ,,A1- 
tern“ (Entkraftung), welche nach den Sarvastivadins 
zwischen beiden wirksam sind, kommen darum in Fort- 
fall. Alles Sein ist nur cine ununterbrochene, sich fort- 
se^ende Kette von Momenten (kshana). Diese Theorie 
hatte zur Folge, dafi die Sautrantikas nicht mehr wic 
die Sarvastivadins eine direkte Perzeption von Gcgcn- 
standen der Aufienwelt fur mbglichhalten konnten.Denn, 
wenn etwas nur momentane Dauer hat, dann ist es langst 
wieder verschwunden, ehc es wahrgenommen werden 
kann. Folglich kann man nur immer etwas perzipieren, 
was schon vergangen ist (ctwa so wie Sterne, die nicht 
mehr da sind, deren Licht abcr Jahre braucht, um uns 
zu erreichen). Das selbst schon vergangene died einer 
Kette lafit in unserem Bewufitscin ein Bild zuriick, das 
uns veranlafit, an die gcgenwartige Existenz von etwas 
zu glauben, das tatsadilich schon der Vergangenheit an- 
gehort. Indem hier vom Bewufitsein gcsagt wird, dafi es 
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von Bildern (&k£ra) erfiillt ist, vollzieht sich cine be- 
mcrkcnswerte Anderung in der Vorstellung vom Wescn 
des Bewufitseins, denn dieses gait ja bisher den Bud- 
dhisten als reines Erkennen ohne jeden Inhalt. 

Die Sautrantikas stehen unter den grofien Schulen des 
„Kleinen Fahrzeugs" der Gedankenwelt des Mah&y£na 
in mancher Hinsidit am nachsten, ja sie bezeichnen viel- 
fadi geradezu den Obergang von den Ideen des Dharma- 
Pluralismus zu einem kritisdien Relativismus. Das ist 
nicht verwunderlidi, wenn man bedenkt, dafi die Sau- 
tr&ntikas gcrade in der Zeit ihre Lehren formulierten, 
in welcher die Philosophic des Grofien Fahrzeugs sich 
ausbildete. 


c. Die Schulen des „GroBcn Fahrzeugs" 

1. Die Miitlere Lehre 

Der tiefgreifende Wandel, der sich um die Zeit- 
wende am Buddhismus durch die Aufstellung einer 
mehr aktivistischen Ethik, durdi die Ausbildung der 
Lehre von den Bodhisattvas und Buddhas und das Auf- 
kommen eines reichen Kultes vollzog und in der Ent- 
stehung des n Grofien Fahrzeugs" Gestalt gewonnen 
hatte llw , fand audi auf dem Gebiete der Philosophic 
einen bedeutungsvollen Ausdruck in der Begriindung 
von Systemen, die neue Wege einsdilagen. Der altere 
Buddhismus hatte keinerlei ewige Substanzen in der 
Wandelwelt anerkannt und das Einzelwesen (pudgala) 
in eine Vielheit von nach ehemen Gesetjen in funk- 
tioneller Abhangigkeit entstehenden verganglidien Da- 
seinsfaktoren aufgelost. Diese Dharmas, das heifit ding- 
lidi vorgestellten Krafte aber waren ihm die letjten 
nidit mehr reduzierbaren Wirklidikeiten. durch deren 
Zusammenspiel allcs hervorgebracht wird. Die Philoso- 
phen des Mahiy^na stellten nun die Frage, ob sich eine 
tiefdringende Analyse bei der Annahme einer derarti- 
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gen Viclheit von separaten, kurzfristigcn Faktor$n als 
Realitaten beruhigen diirfe. Wahre Real itat hat nach 
ihrer Ansicht nur das, was eigenstandig und unabhangig 
existiert. Die Dharmas aber besitjen nur eine momen- 
tane und bedingte Existenz, kein dauerndes eigenes 
Sein (svabh&va). Sie sind nur fluchtige Ersche inungen, 
die sdinell voriibergehen und wieder zerrinnen wie Was- 
serblasen, Wolken oder Phantasmagorien. Sie sind so we- 
nig eine edite Realitat, wie geborgte Gelder ein Kapital 
qjnd.Man mufi dahervon demStandpunkt desHinayana, 
das in den Dharmas letjte Wirklichkeiten erblickte, fort- 
sdireiten zu einem universellen Relativismus, der die 
Vorstellung, dafi die Dharmas irgendwie An-sich-Reali- 
taten oder Substanzen (dravya), wenn auch nur von 
momentaner Dauer sind, endgiiltig beseitigt. 

Die Lehre, in weldier diese Gedankengange zur Reife 
gelangten, wird als die „mittlere Lehre" bezeichnet, 
weil sie mit ihrer These, dafi alles nur in bezug auf 
etwas anderes als seiend oder niditseiend betrachtet 
werden kann, die Mitte halt zwischen den extremen 
Theorien, weldie ein „Sein“ an sidi oder ein „Nicht- 
sein" an sich ftir moglich halten. Der Ausdrudc geht auf 
eine Rede Buddhas 120 zuriidc, in weldier dieser seine 
Philosophic des bedingten Werdens der Ewigkeitslchre 
der Upanishaden und der Verniditungslehre der Mate- 
rialisten als den mittleren Weg gegeniibcrstellt. 

Ein anderer Name dieser Philosophic ist „shAnya- 
vada", das heifit „Lchre vom Leeren". Audi der Aus- 
druck jjshfinya" kommt sdion im Kanon vor. Leer ist, was 
„ohne Selbst", ohne beharrende Substanz ist; die Welt 
wird deshalb „leer“ genannt 121 . „Leer" ist andererseits 
aber auch das, was ohne Grenzen ist. Ein Text 122 lchrt, 
dafi dcr Mdndi bei einer Meditation sidi sdirittweise von 
allem Konkreten loslosen soil, indem er sein Den- 
ken nach und nach von alien begrenzten Vorstellungen 
befreit. Er lafit den Gedanken „Dorf“ und „Mensdi" 
fahren und denkt nur noch an den Wald, er gibt dann 
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auch xlie Vorstellung „Wald“ auf und denkt nur nodi 
an die „Erde“; er gibt auch diese Vorstellung auf 
und denkt an die Unendlichkcit des Raums. In der- 
selben Weise verfahrt er der Reihe nadi mit den 
Vorstellungen von der Unendlichkeit des Raums, von 
der Unendlichkeit des Bewufitseins, von der Nicht- 
irgendetwasheit, von der Grenzsdieide der Unterschei- 
dung und Nichtunterscheidung, bis seine Konzentration 
nur noch auf etwas fixiert ist, das merkmallos ist. 
Wenn er erkennt, daB auch diese Vorstellung noch etwas 
Ersonnenes, Bedingtes und Vcrgangliches ist, dann iiber- 
windet cr auch diese und erlangt dadurch die Erlosung. 
Die systematische Entleerung des Denkens fiihrt also 
zur Niedcrlegung allcr Grcnzen, die dem Denken ge- 
sctyt sind und dadurch zum hochsten Heil. 

Die Meditation fiber das „Leere“ wurde von den Dog- 
matikern des Kleinen Eahrzeugs weiter ausgebildet, doch 
spiclt sic im ganzen geschen bei ihnen eine Nebenrollc. 
Dem Mahayana blieb es vorbehalten, das „shunya“ zum 
Zentralbegriff eines Systems zu machen und ihm eine 
Bedeutung zu geben, welche die weiterc Entwicklung 
maftgebend bestimmt hat. 

Die iiltstcn Mahayana-Schriften, in welchen die Lehre 
vom Shiinya dargestellt wird, sind die Prajna-paramita- 
Sfltras, die Eehrtexte von dcr Vollkommenheit der Er- 
kenntnis, Wcrke sehr verschiedenen Umfangs, deren 
iilteste vielleicht schon vor Beginn unserer Zeitrechnung 
anzusetjen sind. Sic enthalten Predigten, welche der 
Buddha ungezahlten Mengen von Bodhisattvas undTau- 
senden von Mbnchen gchalten haben und deren sdirift- 
liche Fixicrung lange verborgen geblieben sein soli, 
bis sic jet^t, als die Zeit reif fur sie war, an das Ucht 
der Offentlichkcit gebracht wurden. In uberaus umstand- 
licher Weise wird in ihnen immer wieder dargetan, daft 
aBc Dharmas, wtil ohne Eigensein, einem Truge gleich 
sind, daB sie wie ein Echo nur in Abhangigkeit von 
anderen zur Erscheinung kommen, und daB das, was nach 
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Wegdenken alles Bedingten iibrig bleibt, das „Leerc“, 
unbegrenzt und gegensatjlos ist wie der Weltrauin. 

Wahrend in diesen Schriften die Lehre vom Shfinya 
zwar durch Gleichnisse erlautert, aber nicht eigentlich be- 
wiesen wird, erfahrt sie dann durch Nagarjuna (2. Jahr- 
hundert n. Chr.) eine eingehende philosophische Begrun- 
dung. Das Hauptwerk dieses sagenurnwobenen Mannes 
sind die vierhundert Memorialverse der Mittlercn Lehre 
(Madhyamika-karikas); zu diesen heute noch im Sans¬ 
krit-Original vorhandenen Strophen soli er selbst eincn 
Kommentar „Akutobhaya“ (die Schrift, die von keiner 
Seite etwas zu fiirchten hat) geschricben haben, von dem 
wir nur die tibetische Oberset$ung besitjen. 

Nagarjunas Schuler und Nachfolger Aryadeva vcr- 
fafite aufier anderen Biichern das „Catuhshataka“ (die 
vier Zenturien), das neben den Werken des Meisters die 
Hauptautoritat der Madhyamikas darstellt. Im 5. Jahr- 
hundert spaltete sich die Schule in die beiden Rich- 
tungen der Prasangikas und Svatantrikas. Die ersteren 
befolgten die Methode, die Gegner durch ihre Darlegun- 
gen ad absurdum zu fiihren (prasanga — unerwiinschte 
Konsequenz),um so die hoffnungsloseUnhaltbarkcit allcr 
logischen Argumente zu erweisen. Die Svatantrikas such- 
ten demgegeniiber die Lehre Nagarjunas durch unab- 
hangige (svatantra) Griinde zu stii^en. Die bedeutend- 
sten Prasangikas waren Buddhapalita im 5. Jahrhundert 
und Candrakirti im 6. Jahrhundert, der Verfasser des 
„Madhyamakavatara“ (etwa: Einfiihrung in die mitt- 
lere Lehre) und des Kommentars „Prasannapada“ 
(„Klare Worte“) zu Nagarjunas Lehrstrophen. Der be- 
deutendste Sv^tantrika war Bhavya (Bhavaviveka) im 
5. Jahrhundert, den Stcherbatsky wegen seiner Subtili- 
tat mit Zeno von Elea vergleicht 123 . 

Nagarjunas Karikas beginnen mit der beriihmten Fest- 
stellung, dafi nichts vergeht oder entsteht, nichts unver- 
mittelt aufhort oder ewig wahrt, nichts mit sich identisch 
nodi von sich verschieden ist, nichts kommt und nichts 
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gcht. In dem unaufhorlichen FluB des Werdens gibt cs 
keine beharrenden, fcst voneinander abgegrcnzten, selb- 
standigen Substanzen, sondern nur Phanomene, denen 
ein Eigensein abgeht. In scharfsinniger Dialektik wird 
dargetan, dafi alle Begriffe, auf denen bestimmte Aus- 
sagen fiber das Wcsen der Dinge beruhen, in sidi Wider- 
sprfichc enthalten und wieder andere Begriffe voraus- 
setjen, die audi wieder Denkunmoglichkeiten in sich 
schliefien. Der Reihe nadi werden die Vorstellungen der 
verschiedensten philosophischen Sdiulen von der Kausa- 
litat, von der Bewegung, von den Elementen, von Raum 
und Zeit usw. als unhaltbar erwiesen. Seit jeher war es 
ein bcsonderes Anliegen der Buddhisten gewesen, dar- 
zutun, dafi die Ansichten der Andersglaubigen „bedingt 
durch andere** 124 entstanden sind, hier aber wird sogar 
aufgezcigt, dafi auch die Hauptsa^e der Lehre des Voll- 
endeten selbst nur eine relative Giiltigkeit haben. Wenn 
es kein Entstehen und Vergehen gibt, dann sind dievier 
heiligen Wahrheiten gegenstandslos (24, 1), wenn es 
keinen Sansara gibt, gibt es audi kein ihm gegensatjlich 
gcgenuberstehendes Nirvana und zwischen beiden be- 
steht audi nicht der geringste Unterschied (25, 20). 

Das Fazit, das aus alien Diskussionen gezogen wer¬ 
den kann, ist: es gibt keine Aufienwelt und kein Denken, 
keine Bindung und keine Erlosung — alles ist relativ, 
alles ist leer. Samtliche Versudie, die Welt zu deuten, 
scheitern daran, dafi sic durch willkurlidie Begrenzungen 
gesdiaffene bcgriffliche Konstruktionen fur Realitaten 
halten. Die hochste Weisheit besteht daher in der Auf- 
hebung aller Thesen, der Wissende stut$t sidi weder auf 
ein Sein nodi auf ein Nichtsein (45, 10), sondern ver- 
harrt streitlos im Sdiweigen. Die Theorie von der „Leer- 
heit“ (shftnyatii) darf nun aber (13, 8) nicht als ein 
neucs metaphysisdies Dogma angesehen werden, das an 
die Stclle der bestehenden anderen zu treten hat. Sie 
soli vielmehr einzig und allein dazu dienen, alle irrigen 
Ansichten herauszutreiben. Siegleichteiner Arznei, welche 
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die Krankheitsstoffe aus dem Korper entfernt, die aber 
nidit als etwas an sich selbst Heilsames eingenommen 
werden darf, da sie, wenn sie im Kranken verbleibt, ein 
neues Leiden hervorrufen wurde. Wer sidi auch gegen- 
uber der „Leerheit“ nidit von der Vorstellung, dafi sie 
eine Realitat, eine Grundlage, eine Stii^e sei, frei- 
madien kann, der gleicht einem JManne, zu dem ein 
Handler gesagt hat, dafi er nichts zu verkaufen habe, 
und der nun von dem Kaufmann verlangt, dafi er ihm 
dieses Nichts gegen bare Miinze einhandige 125 . Die 
„hochste Wahrheit“ (paramartha-satya) besteht darin, 
dafi alles, was ist, nur in Beziehung auf etwas anderes 
da ist und dafi keine positive nicht-relative An-sich- 
Realitat existiert. So wie der Gesunde die Haare usw., 
die der Augenkranke vor seinen Augen zu sehen glaubt, 
als ein Nichts erkennt, weil sie nur unter den besondc- 
ren Bedingungen der Krankheit falschlich gesehen wer¬ 
den, so erkennt der Erwachte Ich und Welt als ein Nichts, 
sobald er die universale Giiltigkeit des Relativitatsge- 
setjes erfafit hat. Dann losen sich fiir ihn alle Vorstel- 
lungen von Sansdra und Nirvana auf „wie Knoten im 
leeren Raum“ 12fl . In der Meditation versenkt er sich in 
die substratlose Leerheit, die als unbeschreibbare und 
unbegreiflidie Einheit in stiller Ruhe verharrt wie ein 
Abgrund, iiber dem sidi die unwirklidien Prozesse rela- 
tiven Daseins zu vollziehen sdieinen. 

Wie sdion hieraus crsiditlich, ersdieint die Idee des 
Nirv&na fur die „Mittlere Lehre'* in einem neuen Lidit. 
War es fiir die Anhanger des Hinayina etwas, das von 
dem Frommen erreicht werden mufi, ein Dharma, der 
erst auftritt, wenn die Leidensdiaften zur Ruhe gekom- 
men sind, so ist es jetjt etwas, das von jeher vorhanden 
ist und bisher nur nidit wahrgenommen wurde. Das Nir¬ 
vana ist eine neue Sicht der Wirklichkeit, es ist das 
„Aufhoren der Wahnvorstellungen von Sein und Nicht- 
sein“ 127 . Sansara und Nirvana sind nicht absolute Ge- 
gensa^e, sondern nur versdiiedene Aspekte der Leer- 
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heit. Die „Erreichung des Nirvana“ besteht deshalb nur 
darin, dafi man sich iiber etwas klar wird, was einem 
bisher verborgen war. Diesem Zweck dient nun die 
Lehre, die der Buddha in seinen altuberlieferten Reden 
verkundet und die im Kleinen Fahrzeug ihre systema- 
tische Ausgestaltung gefunden hat. Diese ist, da sie fiir 
die Welt der Vielheit und in ihrer Sprache spricht, nur 
eine Verhiillungswahrheit (samvritisatya), eine den Be- 
diirfnissen angepafite Wahrheit fiir uns, keine Wahr- 
heit an sich. Indem sie aber die Oberwindung von 
Lcidenschaft und Verblendung herbeifiihrt, die falsche 
Vorstellung von einem beharrenden Selbst und ewi- 
gen Substanzen beseitigt, wird sie zur Wegbereiterin der 
„hochsten Wahrheit“ (paramSrtha-satya). In welcher 
Weise sich die „praktische“ Wahrheit der buddhistischen 
Ethik mit der „philosophischen Wahrheit“ des „Shunya- 
vada“ in edelstcr Weise verbinden kann, zeigt die Le- 
bensgeschichte von Nagarjunas Schiilcr Aryadeva, welche 
uns in chinesischen Tcxten 1 - 8 iiberliefcrt ist. Als Arya¬ 
deva bei ciner Disputation den Fiihrer einer haretischen 
Schule besiegt hatte, schlich sich ein Jiinger des le^teren 
zu dem buddhistischen Meister, als er allein war, und 
verwundcte ihn mit dem Schwerte. Obwohl ihm die Ein- 
geweide aus dem Leibe hingen, kam der Heilige dem 
Mdrdcr mit Sanftmut entgegen, gab ihm noch seine Ge- 
wiinder und seine Almosenschale, damit er verkleidet 
flichen konnte, und hiclt seine eigenen Sdiiiler davon 
ab, den Fluchtenden zu verfolgen. Sterbend ermahnte 
er sie „Allcs ist leer. Wer die Wahrheit kennt, fiir den 
gibt es keinen Freund und keinen Feind, keinen Mor- 
der und keinen Ermordeten“. 

2. Die „ Nur-Bcwu$tseinslehrc ‘ 

\A>n jcher hatte in der Anschauung der Buddhisten 
das Bewufttsein (vijnana, citta) unter den Daseinsfak- 
toren eine besondere Rolle gespielt, weil es dasjenige 
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von ihnen ist, welches die Kontinuitiit der (schcinbaren) 
Personlichkeit in seinem gegenwartigen Leben wie in 
der anfangslosen Aufeinanderfolge seiner verschiedenen 
Wiedergeburten sicherstellt. Es war deshalb schon im 
Kanon von einem „Bewufltseinsstrom" gesprochen wor- 
den 129 , der sidi ununterbrochen fortsetjt, und die Dogma- 
tiker hatten diesen Gedanken weiter ausgebildet. In dem 
Mafie, in welchem die Spekulation Bewufltseinsphano- 
menen ihre besondere Aufmerksamkeit zuwandte, fiel 
demBewufitsein eine immer bedeutsamereRolle zu.Diese 
wurde noch starker hervorgehoben, als man (s. S. 337) 
die Wirksamkeit des Karma dahin auffaftte, daft die 
Taten eines friiheren Daseins sich in guten oder schlech- 
ten BewuGtseinserscheinungen aufiern, insofern als die 
vom Individuum erlebte Welt ein untrennbarcs Ganzes 
mit diesem selbst darstellt. Es bedeutete deshalb nur die 
Vollendung dieser Entwicklung, wenn im Schofie des 
Mahayana eine Richtung aufkam, welche den Bewuftt- 
seinsstrom fur das allein Wichtige an einer empirischen 
Personlichkeit ansah und alles andcre als Inhalte des- 
selben deutete. 

Diese „Bewufitseinslehre" (vijnana-vada) oder ,,Nur- 
Bewufitseinslehre" (cittamatra-vada) gilt den Tibetern 
als die dritte mafigebliche Form des Buddhismus. Die 
erste „Drehung des Rades des Gesetjes" vollzog Buddha 
durch Verkiindung der Dharma-Theorie des Kleinen 
Fahrzeugs, die „zweite Drehung“ nahm Nagar juna vor, 
als er den Shunya-vada darlegte, die „dritte Drehung“ 
se^ten Maitreya und Asanga ins Werk, als sie den Idea- 
lismus (bahyartha-shunyata-vada, die Lehre von der 
Nicht-Realitat der Aufienwelt) verbreiteten.DicBewufit- 
seinslehre fand ihre autoritative Grundlagc in heiligen 
Texten wie dem „Sandhinirmocana-S{Ura“ (nach E. La- 
motte ^Explication des Mysteres“) und dem „Lankava- 
tara-Sfltra“, der „Offenbarung (der Lehre) in Lanka 
(Ceylon"), welche beide um 443 n. Chr. teilweise ins Chi- 
nesisdie iibertragen wurden, also wohl in ihren Haupt- 
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teilen spatestens in das 3. oder 4. Jahrhundert zu setjen 
sind. Als die Autoren, welche den Vijn&na-vdda zuerst 
in systematischer Form darlegten, werden Maitreya und 
Asanga genannt. Maitreya ist der Name des zukiinf- 
tigen Buddha, der jetjt noch im Tushita-Himmel weilt, 
und dem Asanga die grundlegenden Texte dieser Schule: 
„S6tralankara“ und „Madhy&ntavibhanga“ offenbart 
haben soli. Moglicherweise war dieser Maitreya jedodi 
cine geschichtliche Personlichkeit, der ta.tsachliche Be- 
griinder der Sdiule und Vorganger des Asanga, und isl 
erst von der spateren Oberlieferung mit dem zukunf- 
tigen Buddha identifiziert und dadurch in ein mythisdies 
Licht gestellt worden. Asanga, der als der grofite Meister 
dcs Vijn&navada angesehcn wird,galt friiher als derVer- 
fasser der dem Maitreya zugeschriebenen Sdiriften, je- 
denfalls aber war er der Verfasser des „Mahayana- 
sangraha“, der in chinesischer und tibetischer Obertra- 
gung erhalten ist, und anderer Werke. Er war der altere 
Bruder dcs schon als Verfasser des Abhidharma-kosha 
erwiihnten Vasubandhu (4. oder 5. Jahrhundert), den er 
spater zu seiner Lehre bekehrte. Vasubandhu hat dar- 
aufhin in seinen reiferen Jahren eine Reihe von Wer- 
ken geschrieben, die als Hauptautoritaten der „Nur- 
Bewufttseinslehre“ gelten. 

Wahrend manche spateren Vertreter dieser Schule die 
Ansdiauungen der beiden Briider in ihrem Sinne weiter- 
bildcten, gingen die vor allem als Logiker beriihmten 
Meister Dign^ga und Dharmakirti (7. Jahrhundert) eigene 
Wege und niiherten sich den Anschauungen der Sautran- 
tikas. In der spateren Gesdiidite der Sdiule tritt vielfach 
die Tendenz hervor, auch der Lehre der Madhyamikas 
gcgenuber cine vermittelnde Stellung einzunehmen. 

Die Lehre der strengen Vijn&navadins lafit sich nadi 
den Werken Maitreyas, Asangas und Vasubandhus etwa 
folgendermafien zusammenfassen: 

Der einzig sidiere Ausgangspunkt fur eine Ergrundung 
des Wescns von Idi und Welt kann nur dasSelbstbewuBt - 
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sein scin, weil ohnc dieses weder ein Idi nodi irgend- 
weldie Daseinselemente wahrgenommen werden konnen. 
Dieses cartesianische Prinzip des „Cogito ergo sum u fin- 
det seine praktische Anwendung in einer introspektiven 
Analyse des Bewufitseins. Sdion im P£li-Kanon 130 wer¬ 
den sedis Bewufitseine unterschieden, das Seh-, Hor-, 
Riedi-,Sdimeck-,K6rperempfindungs- und Denkbewufit- 
sein. Das letjtere, das „mano-vijnana“ ist nach der 
Auffassung der Schule Asangas aber nidit ausreidiend, 
um den Bewufitseinsprozefi zu erklaren, weil es nur im 
Wadizustande funktioniert, im Schlaf, in der Ohnmadit, 
in Trancezustanden usw. hingegen nicht. Es wird des- 
halb nodi ein weiteres siebentes Bewufitsein angenom- 
men, das wahrend des ganzen Lebens in Tatigkeit ist. 
Dieses, das als „Manas“ schledithin bezcidmet wird, fafit 
die Gesamtheit der sedis anderen zu einer Einheit zu- 
sammen, denn es ist seinem Wesen nach kontinuierlidies 
verarbeitendes Denken. Es bildet die Voraussetjung fur 
das Funktionieren der sechs anderen Bewufitseine. Wah¬ 
rend jene jedodi nur in den einzelnen Akten sich mani- 
festieren und dann wieder latent werden, sidiert es den 
ununterbrochenen Fortgang des Geisteslebens. Das Ma¬ 
nas ist selbst nun aber nodi nidit die Tiefstufe der Gei- 
stigkeit, sondern stutjt sich selbst wieder auf etwas 
anderes, ebenso wie sich die sedis Sinnesbewufitseine auf 
das Manas stiitjen. Dieses letjte Grundbewufitsein wird 
als achtes oder „Speicher-Bewufitsein“ (alaya-vijn&na) 
bezeidinet. Der indische Ausdruck &laya bedeutet Woh- 
nung, Behausung (Himalaya = hima-alaya = Wohnung 
des Sdinees) oder Scha^kammer. Das Al&ya-vijn&na ist 
das le^te Geistige an einer Personlichkeit, das hinter 
allem Bewufiten stehende Unbewufite. Man konnte es 
etwa mit dem absoluten Idi Fidites vergleidien, wenn 
nidit der Buddhismus gerade die Idee eines Idi fiber- 
haupt als illusorisdi bezeichnete. Dieses Speidier-Bewufit- 
sein ist namlich keine sidi gleidibleibende beharrende 
Seelen-Substanz, sondern ein unaufhorlich sidi ver- 
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andernder Strom, es ist das grofie Reservoir, in welchem 
alle die karma-bedingten Eindriicke (vasana) als Keime 
(bija) kiinftiger Erfahrungen enthalten sind und aus 
dem sie zu gegebener Gelegenheit herausprojiziert wer- 
den. Dieses Grundbewufitsein ist die Wurzel des Manas 
und der anderen sechs Bewufitseine; es ist das Substrat, 
aus dem sie durch Entfaltung (parinama) hervorgehen, 
wic die Wellen aus dem Wasser des Ozeans. Da das 
Manas das Alaya-vijnana als Stiitjpunkt und Objekt hat, 
halt es dieses als die letjte Einheit aller seiner Erfah¬ 
rungen fur ein unvergangliches Selbst und kommt so zu 
dem irrigen Glauben an ein beharrendes Ich, das einer 
realen, von ihm verschiedenen Aufienwelt gegeniiber- 
steht. 

Die Vijnanavadins behaupten nun aber, dafi nidits 
ein Gegenstand eines Bewufitseins werden kann, das 
nicht in diesem selbst licgt. Sic begriinden dies damit, 
dafi auch im Traum ein Subjekt von ihm verschiedene 
Objekte wahrzunchmen glaubt, obwohl doch dieTraum- 
bilder nur Schopfungen des Geistcs sind, es liege des- 
halb keine Notwendigkeit vor, bei Wachvorstellungen 
Ob jekte aufierhalb des Bewufitseins zu postulieren. Des 
weiteren wird darauf hingewiesen, dafi ein Gegenstand 
und die Vorstellung von ihm immer zusammen auftre- 
tcn, es sci deshalb einfacher anzunehmen, dafi sie iden- 
tisch sind, als dafi es sich um zwci an sich verschiedene, 
aber miteinander korrespondierende Erfahrungstatsachen 
handelt. Die Meinung dcs naiven Menschen, dafi dem 
Subjekt (grahaka „Ergreifer“) ein von ihm versdiiedenes 
Objekt (grahya „zu Ergreifendes“) gegeniiberstehe, ist 
einc Illusion; viclmehr sind das, was erkennt, und das, 
was erkannt wird, nur Teile des Bewufitseins, das sich 
in einen Wahrnehmungsteil und einen Bildteil gespal- 
ten hat. Der Vijnanavada vertritt also einen konsequen- 
ten Idcalismus, und zwar einen soldien individuali- 
stischer Pragung, wobei jedoch zu beachten ist, dafi unter 
einem Individuum nicht eine nicht weiter zerlegbare 
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einfache Geistmonade, sondern ein kontinuierlicher 
Strom von Dharmas zu verstehen ist. 

Wie alle Buddhisten, erkennen auch die Vijnanava- 
dins die Dharma-Theorie an, haben diese aber in 
ihrem Sinne weitergebildet. Die Dharmas sind fur sie 
nur Erscheinungen des Bewufitseins, Aspekte des Alaya- 
vijnana. Ihre endgiiltige Liste nimmt hundert Dharmas 
an, 94 bedingte (sanskrita) und 6 nichtbedingte (asans- 
krita). Die „bedingten“ Dharmas umfassen die 8 Be- 
wufitseine (citta), 51 psychische Prozesse (caitta), 11 kor- 
perlich-sinnliche (rupa) Faktoren und 24 besondere Ele- 
mente (viprayukta-sanskara), zu denen aufier solchen, 
die in der Liste der Sarvastivadins figurieren, auch eine 
Reihe anderer gezahlt werden. Zu dcn„nicht-bedingten“ 
Dharmas rechnen sie aufier den dreien der Sarvastivadins 
noch die folgenden: 1. Anin jyfa, (Acala) ,,Regungslosig- 
keit“, das heifit der iiber Lust und Leid erhabene Zu- 
stand der Gleichgiiltigkeit in den hochsten Meditations- 
zustiinden, 2. Sanjna-vedana-nirodha, der Trance- 
Zustand, bei welchem jedes Unterscheidungs- und Emp- 
findungsvermogen aufgehoben ist, 3 . Tathata (Bhu- 
tatathata), das ,,Sosein“ (Quidditas), die alien Exi- 
stierenden zugrundeliegende unaussprechliche Wirklich- 
keit. Dieser letjte Dharma ist in Wahrheit kcin von 
den anderen verschiedener, sondern die Unterlage der 
anderen Asanskritas; diese sind nur Teilaspektc von ihm. 

Die von uns erlebte Wirklichkeit ist nun von drei- 
facher Natur: 

1. Unsere Vorstellungen von einem Idi und von 
Dingen der Auficnwelt sind „cingebildet“ (parikalpita) 
insofern, als sie nur Konstruktionen unseres Denkens 
sind. 

2. Die Elemente unserer Vorstellungen sind die 
Citta-caitta-dharmas, die selbst wieder Entfaltungen des 
Speicherbewufitseins sind. Sie entstehen in funktioneller 
Abhangigkeit und haben keine selbstandige, aber dodi 
eine „abhangige“ (paratantra) Existenz 131 . 
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3. Die let$te absolute (parinishpanna) Realitat, die 
allem zugrundeliegt, ist ein transzendentes Sein, ein 
einheitliches, iiber alle Unterschiede erhabenes, nicht in 
Subjekt und Objekt gespaltenes reines Geistiges, das 
als „Soheit" (tathati), Essenz und Basis aller Dharmas 
(dharmata, dharmadhatu) usw. bezeichnet wird. 

Alles Eingebildete (parikalpita) ist ohne Realitat, so 
wie die gar nicht vorhandene Schlange, die man in der 
Dunkelheit zu sehen glaubt, wenn das irregeleitete Den- 
ken einen Stride als Sdilange auffafit. Alles „Abhan- 
gige“ (paratantra) hat hingegen eine bedingte Reali¬ 
tat, denn alle Einzelfaktoren von momentaner Dauer, 
die in ihren kausal bedingten Kombinationen unserer 
Einbildung als Basis dienen und ihr unter den Kate- 
goricn von Idi und Gegenstand erscheinen, sind nicht 
etwas Subjektiv-Imaginares, sondern „objektive Wirk- 
lichkeiten". In diesen Einzelelementen spiegelt sich das 
Absolute (parinishpanna) wieder, das selbst jenseits alles 
Wediscls und aller Vielheit steht und nur in der Ver- 
senkung erfalit werden kann. Das Verhaltnis zwischen 
dem „Abhangigcn“ und dem „Absoluten“ wird dahin 
definiert, daB sie weder voneinander verschieden, noch 
nicht-verschieden sind. Denn waren sie voneinander 
verschieden, so konnte das Absolute nicht die Grund- 
lage des Abhangigen sein, waren sie aber miteinander 
idcntisch, so miiBte ja das Abhangige so rein wie das 
Absolute sein oder das Absolute so unrein wie alles Ab- 
hangige 1 * 2 . 

Die Heilslehre der Vijnanavadins erkennt die „Ver- 
hullungswahrheit“ der alteren buddhistisdien Theorien 
und moralisdien Ordnungen als notwendiges Hilfsmittel 
zur Erreidiung der „hochsten Wahrheit“ an. Diese le^- 
tere ist nicht im Wcge der Spekulation, sondern allein 
durch Kontemplationsiibungcn, durdi Yoga zu gewinnen, 
weshalb die „Nur-Bewufitseinslehre“ auch als „Yoga- 
cary&‘\ das heiBt „Wandel im Yoga" bezeichnet wird. 
Auf immer hoheren Stufen aufsteigend, gelangt der 
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Yogi zu einem Zustand der Versenkung, wo fur ihn 
weder ein Objekt, noch ein Subjekt mehr vorhanden ist. 
Indem er sich von alien Triibungen durch Leidenschaf- 
ten und Irrtum endgiiltig befreit, geht eine grundlegende 
Veranderung (paravritti) an seiner Personlichkeit (d;»s 
heifit an deren Substrat, dem Speicherbewufitsein) vor 
sich, er wird aus einem Bodhisattva zu einem Buddha. 

Die Vijnanavadins haben entsprechend der individua- 
listischen und aktivistischen Grundrichtung ihres Den- 
kens einen neuen Nirvana-Begriff entwickelt. Das wahre 
Nirvana ist nicht dem „Verloschen einer Flamme gleich“, 
wie das Hinayana lehrte, sondern ein nichtstatischer 
(apratishthita), ein dynamischer Zustand, in welchem 
der Buddha auf ewig frei von alien Schlacken und Be- 
grenzungen, fur immer zum Wohle aller Lebcwesen 
wirkt. Im Verhaltnis zu diesem Nirvana gilt das Nir¬ 
vana der Shravakas, der Anhiinger des Kleinen Fahr- 
zeugs, als etwas Geringwertiges, so daft sogar gelehrt 
wird, daft die Arhats, die dieses erlangten, nachdem 
sie Aonen hindurch in ihm verharrten, durch einen 
Buddha wieder erweckt und dazu veranlaftt werden 
konnen, auf dem Mahayana-Weg das dynamische Nir¬ 
vana zu erreichen. 

Mit der Aufstellung dieser Theorie wird der Glaubc 
mancher Vedantins, daft die Erlosten, trotjdem sie sich 
mit Gott eins wissen, ihre Individualist behalten und 
von Karma und Lcid unberiihrt alle Welten durchstrei- 
fcn konnen, in dem Buddhismus heimisch gemacht. Zu 
den beiden Nirvanas des Hinayana (dem „mit Bei- 
legungen“ (skandhas) bei Lebzeiten und dem ohne die¬ 
ses nadi dem Tode) und dem absolutcn Nirvana der 
„Mittleren Lehre“ (S. 345) tritt hier also nodi ein vier- 
tes, das jedoch strenggenommen ebenso wie die beiden 
Nirvanas des Kleinen Fahrzeugs nur einen besonderen 
Aspekt des Absoluten darstelit. 

Im Vijnanavada vollzieht sich aber auch in anderer 
Hinsidit eine Annaherung an den Vedinta. Das Hina- 
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yana hattc die Idee eines All-Einen, <das den Urgrund 
fur alle Vielheit bildet, vollig verworfen. Die Madhya- 
mikas hatten zwar die „Leerheit“ als ein monistisdies 
Erklarungsprinzip aufgestellt, das jede reale Vielheit 
ausschliefit, abcr damit nidit das Dasein einer positiven 
An-sich-Realitat behauptet, die den relativen Erschei- 
nungen zugrunde liegt. Die Vijn&navadins aber lehren 
ein eigenstandiges ens realissimum, Welches das nicht- 
relative Substrat von allem ist und als reines, indifferen- 
ziertes Geistiges definiert wird. 

3. Die kombinierten Systeme 

Die bisher besprochenen Schulen des Kleinen und 
Grofien Fahrzeugs haben kein isoliertes Dasein gefiihrt, 
sondern miteinander in enger Fiihlung gestanden und 
sich gegcnseitigbeeinflufit.Charakteristisch fur den engen 
Zusammenhang ist vor allem dieTatsadie, dafi gerade 
cinige der bedeutcndsten Meister im Laufe ihrcs Lebens 
ihren Standort zwischen den verschiedenen Schulen ge- 
wechselt haben. Vasubandhu war urspriinglich ein Sar- 
vastivadin, stand in manchen der im „Abhidharma- 
kosha" vorgetragenen Ansichten den Sautrantikas nahe, 
spiiter vertrat er die „Nur-Bewubtseinslehre“ seines 
Bruders Asanga und in den lenten Jahren seines achtzig 
Jahre umspannenden Lebens soli er sich dem Amitabha- 
Kult gewidmet haben. Dem Maitreya oder Asanga 
wcrden neben den S. 348 genannten Vijn&nav&da-Wer- 
ken auch solche zugeschrieben, die die „Mittlere Lehre“ 
darlcgcn, wie das Uttara-Tantra. Dignaga schrieb ein 
Werk zur Verteidigung des Idealismus, andere vom 
Standpunkt des kritischen Realismus aus, und Dharma- 
ktrti wird sowohl zu den Vijninavadins wie zu den 
Sautrantikas gerechnet. Es kann daher nicht wunder- 
nehmen, dafi zu alien Zeiten Schulen aufgekommen sind, 
wclche zwischen den verschiedenen Lehrrichtungen des 
Grofien und Kleinen Fahrzeugs zu vermitteln suchen 
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und Gedanken verschiedener Herkunft zu einem neuen 
System verknupfen. 

NebenLehrgebauden, die schon im Namen,wie Sautr&n- 
tika-Yogacdra-Madhyamika ihren Eklektizismus ver- 
raien, sind in der Spatzeit andere geschaffen worden, 
welche die Weiterbildung der All-Einheitslehre unter- 
nahmen. So wird eine besondere Form des Vijnanav&da 
in dem „Lehrbuch von der Entstehung dcs Mah&yana- 
Glaubens" Mahayana-shraddhotpada-shastra vertreten, 
das nur in zwei chinesischen Oberse^ungen aus dem 6. 
und 7. Jahrhundert erhalten ist. Das Werk wird einem 
Ashvaghosha als Verfasser zugeschrieben; wenn dieses 
zutrifft, so ist dieser Ashvaghosha wohl nidit mit dem 
beriihmten Diditer des 2. Jahrhunderts identisch, son- 
dern gehort friihestens dem 6. Jahrhundert an, da die 
hier entwickelte Lehre die Theorien der Madhyamikas 
und Vijnanavadins vorausse^t. Die Chinesen redinen 
diese Schrift zu dem „voll-ausgebildeten“ Mahayana, 
weil in ihr das Verhaltnis zwisdien der Ersdieinungs- 
welt und dem Absoluten dahin prazisiert wird, dafi beide 
eine untrennbare Einheit (wie Wasser und Wogen) bil- 
den, wahrend die bishcr besprochenen Systeme des „un- 
vollkommenen Mahayana 1 * noch keine positive Deutung 
der Beziehung zwischen den Phanomenen und der hoch- 
sten Wirklichkeit bieten; hatten doch Asanga undVasu- 
bandhu erklart, dafi beide „weder versdiieden noch nidit- 
verschieden" seien. Das Charakteristikum der Lehre 
Ashvaghoshas besteht namlich darin, dafi hier das „Spei- 
dierbewufitsein“ nidit, wie bei Asanga ein individuelles 
Bewufitsein ist, sondern mit dem Absoluten identifiziert 
wird. Die „Soheit“ (Bhiitatathata) ist die Essenz alles 
Seienden, nur das Niditwissen hindert die Lebewesen 
daran, sich als diese all-eine Realitat, die mit der Er- 
leuchtung (bodhi), dem Dharma-Korper dcr Buddhas 
usw. gleichgesetjt wird, zu begreifen. Wird der Wind 
des Niditwissens, der im stillen Ozean des Absoluten 
Einzelwellen ersdieinen lafit, ausgesdialtet, so wird die 
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falsche Vorstellung, dafi es eine Vielheit mit Namen, 
Gestalten usw. gabe, iiberwunden. Indcm' das Bewufit- 
sein in stufcnweiser Lauterung zur Einheit dcr „Soheit“ 
zuriickgefiihrt wird, wird schliefilich die vollige Identi- 
tat mit dem Absoluten und damit der seit jeher be- 
stehende, aber seit anfangsloser Zeit verborgeneZustand 
des ewigen Heils erreicht. 

Als die le^te grofie Schule, die im Mahayana auf in- 
dischem Boden entstand, bezeichnen die ostasiatischen 
Buddhisten die Schule des Avatansaka-Sutra. Das Werk, 
auf das sie sich griindet — der voile Name lautet „Bud- 
dhavatansaka“ und bedeutet Buddha-Schmuck — stellt 
gleich den Prajnaparamita-Texten eine ganze Literatur 
von grofiem Umfange dar, die in (gegen 400 und 700 
n. Chr.) abgcfalUen chinesischen sowie in tibetisdien 
Oberse^ungen vorliegt und nur zum Teil (als Ganda- 
vyuha und Dashabhumika) in Sanskrit auf uns gekom- 
men ist. Das Wesentliche der Lehre des Sutra wird darin 
erbliekt, dafi dieses nicht nur die All-Einheit alles Exi- 
sticrcndcn behauptet, sondern auch dartut, dafi alles, 
was besteht, so eng mit- und ineinander verwoben ist, 
dais das ganze Univcrsum eine grofic Harmonie dar- 
stcllt. In China hat sich auf dcr Basis dieser Anschau- 
ungen ein naturverbundener ,,Kosmotheismus“ entwik- 
kclt, dcr in jedetn Wesen, ja in jeder Blume den 
Dharmakaya des Buddha als Lebensprinzip wieder- 
findet. Es unterliegt keinem Zweifel, dafi in der 630 von 
Tu-fa-shun gestifteten chinesischen Sdiule die poesie- 
volle Natunnystik dcs Fernen Ostens zum Ausdruck 
kommt; wie weit diesc Anschauungen schon in Indien 
von einer Schule vertreten worden sind, bedarf noch 
nahercr Untersuchung. 

Die „Mittlere“ und die „Nur-Bewufitseinslehre“ bil- 
den die philosophisdie Grundlage fiir eine Reihe von 
Schulcn, welche aus Indien nach Ostasien iibertragen 
wurden, wie die ,.Meditations-Schule“ des Bodhi- 
dharma, die Sekten, weldie das Heil von der rettenden 
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Gnade des Buddha Amitabha erwarten und die magisch- 
ritualistischen Richtungen, des rein-tantristischen und 
des shaktistischen Diamant-Eahrzeugs (Vajrayana), von 
denen hier nicht im einzelnen gchandelt zu werden 
braucht 133 . Bereits bei der ,,Nur-Bewufttseinslehre“ hat- 
ten wir Beeinflussung der buddhistischen Gedankenwelt 
durch ihr urspriinglich fremde Ideen aus der brah- 
manischen Philosophic feststellen konncn. Mit der fort- 
schreitenden Zeit dringen immer mehr hinduistische 
Vorstellungen in die Lehren der buddhistischen Schulen 
ein und schliefilich entstehen sogar hybride Systeme, 
welche vollig Unbuddhistisches wie den Shiva-Glau- 
ben mit der Heilslehre des Vollendeten zu verschmelzen 
suchen. Dieser fortschreitendc Prozefi der Hinduisicrung 
ist ein iiufieres Anzeichen dafiir, daft die geistige Kraft 
der Buddhalehre sich in ihrem Heimatlande erschopft 
hatte und daft der Buddhismus vergeblich darum he¬ 
rn iiht war, sich durch Einverleibung der in siegreichem 
Vordringen befindlichen Ideen am Lcben zu erhalten. 
Auf die Dauer gelang ihm dies nicht. Schon in der Zeit 
seiner grofien intellektuellen Bliite im 7. Jahrhundert 
hatte er begonnen, die Herrschaft iiber die Massen zu 
verlieren, als dann in den niichsten Jahrhunderten i;n 
Schofte des erstarkenden Brahmanismus machtvolle Be- 
wcgungen entstanden, welche nicht nur die Volksmcngen 
erregten, sondcrn auch die Denker immer mehr in ihrcn 
Bann zogen, verlor die buddhistische Philosophic ganz 
ihre Bedeutung. Die Vernichtung der letjtcn Stiitjpunkte 
buddhistischcr Gelehrsamkeit durch die mohammeda- 
nische Eroberung hatte bald das fast vbllige Erloschen 
der Lehre des Vollendeten im Gangcslande zur Eolge. 

Wenn auch die buddhistische Philosophic auf dem 
vorderindischen Kontinent hcute nicht mehr bliiht, hat 
sie dennoch im Rahmen der indischen Geistcsgeschichte 
eine Mission erfullt, die nicht unterscha^t werden darf. 
Sie hat nicht nur das indische Denken um eine Eiiile 
der fruchtbarsten Gedanken bereichert, sondern ohne 
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zuviel behaupten zu wollen, lafit sidi sagcn, dafi zur Zeit 
ihres Bestehens, also zwisdien 500 vor und 1000 n. Chr., 
die Philosophic in Indien uberhaupt ihre grofite Bliite 
erlebt hat. Der unausgesetjte Kampf, in dem sie sidi mit 
den grofien Systemen der Brahmanen befand, hat beide 
Seiten dazu gezwungen, Hodistleistungen hervorzubrin- 
gen, wie sie die spatere Zeit nidit mehr erzeugt hat. 1st 
doch auch der beriihmteste Philosoph des Vedanta, Shan- 
kara, nur das geworden, was er heute bedeutct, weil er 
das Gedankengut der buddhistischen Metaphysik in den 
Brahmanismus einbaute und in standigem Ringen mit 
den buddhistischen Gegnern in neuem Sinne auspragte. 

Innerhalb der Gesamtgeschichte der indischen Philo¬ 
sophic ist die des buddhistischen Denkens nur eine Epi¬ 
sode gewesen, gleichsam der Nebenarm eines grofien 
Stromes, der sich, nadidem er lange parallel zu diesem 
gelaufen ist, spater wieder mit ihm vereinigt. Fiir 
die Weltgeschichte der Philosophic hat der Buddhismus 
hingegen noch eine ungleidi grofierc Bedeutung. Er hat 
die Philosophic in Ceylon, in Hinterindien, in Tibet 
und der Mongolei uberhaupt erst eigentlich begriindet 
und ist dort bis heute ihr groficr Trager geblieben; er 
hat indischen Gcist in China und Japan eingefiihrt und 
ist dort teils direkt, teils indirekt wieder zum Ausgangs- 
punkt neuer metaphysischer Systeme geworden, die bis 
heute ihre Lebenskraft bewahrt haben. 



DRITTER HAUPTTEIL 


DIE WELTANSCHAULICHEN 
HAUPTPROBLEME 


I. Problemc der Erkcnntnis 
1. Die Erkenntnismittcl 

M it Ausnahme von den Ajnana-vadins (S. 125), 
weldie eine Erkenntnis des Wesens der Welt 
iiberhaupt fur unmoglich halten, Ichren alle Systeme, 
dafi sidi die Ratsel des Daseins in dieser oder jener 
Weise dem menschlichen Geiste crschlieften. Wenn die 
groflen Systeme somit letjtlich alle mehr oder weniger 
dogmatisch sind, so enthalten sie^dodi zumeist eine skep- 
tizistische Komponente. So verhalten sich die Materia- 
listen alien religiosen und ethisdien Ideen gegeniiber 
skeptisdi, verbinden damit aber einen kritiklosen Glau- 
ben an die vier Weltelemente als die lenten, „wissen- 
schaftlich erwiesenen“ Realitiiten. Audi im Vedanta 
(S. 194), im Jainismus (S. 300) und vor allem im Bud- 
dhismus kommen skeptisdie Gedankengange zum Aus- 
drudc. Es ist freilich fraglidi, ob, wie man viclfach ge- 
meint hat, Buddhas Nidhtbeantwortung von Fragen 
betreffend die Ewigkeit und Endlichkeit der Welt, das 
Verhaltnis des Lebensprinzips zum Leibe und die Exi- 
stenzweise eines Vollendeten nadi dem Tode im agno- 
stischen Sinne zu deuten ist, da alle diese Probleme ja 
im Rahmen des Gesamtsystems eine Losung linden; 
hingegen bildet fur die Mittlere Lehre Nagirjunas der 
Nadiweis, dafi alle philosophischen Theorien nur be- 
dingte Gedankenkonstruktionen sind, die notwendige 
Vorstufe fur die Erfassung der hodisten Wahrheit von 
der universalen Leerheit (S. 341). 
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Als Mittel zur Gewinnung der Erkenntnis werden in 
der philosophischen Literatur bis zu neun verschiedene 
aufgezahlt. Von diesen sind eigentlich aber nur drei von 
Bedeutung, wahrend die anderen als Unterarten oder 
Spezialfalle von diesen aufgefafit werden konnen. Die 
drei wichtigsten Erkenntnismittel sind folgende: 

1. die Wahrnehmung (pratyaksha), die durch den 
Kontakt eines Sinnesorgans mit einem Gegenstande 
entsteht, 

2. die SchluRfolgerung (anumana), deren einzelne 
Glieder oben S. 243 dargelegt worden sind, 

3. die zuverlassige Mitteilung (shabda), welche welt- 
lich oder ubcrweltlich (auf dem Veda beruhend) ist. 

AuRer diesen werden noch folgende aufgefiihrt: 

4. dcr Vergleich (upamana), dcr auf Grund der Ahn- 
lichkcit mit etwas Bekanntem die Bedeutung eines 
Namens und dergleidien crschlieftt, 

5. die Sclbstverstandlichkeit (arthapatti), 

(i, das Nichtvorhandcnscin (abhava), 

7. das Enthaltensein in etwas (sambhava), 

8. die Gcbarde (ceshta), 

?). die Sage (aitihya). 

Die meisten Schulen nehmen drei Erkenntnismittel an, 
die Materialisten nur eines (1), Jainas und Buddhisten 
zwei (l, 2), Nyaya-Vaisheshika vier (1,2, 3, 4), Mi- 
mansa fiinf oder sechs (1, 2, 3, 4, 5, 6). Die Erkenntnis¬ 
mittel 7, 8, 9 haben in den eigentlichen philosophischen 
Systcmen kcinen Platj, werden aber von Kommentatoren 
als iiberflussige Annahmen der Pauranikas erwahnt 1 . 

2. Katurlidic und iibcrnatiirUchc Erkenntnis 

Jeder Philosoph behauptet mehr oder weniger von 
sich, daft er durch Nachdenken uber das Wesen der 
Dinge zu der richtigen Erkenntnis der Welt gelangt sei. 
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Die Tatsadie, daft andere nicht zu seinen Auffassungen 
gelangt sind, erklart sich ihm daraus, daft sie sich nicht 
tief genug in ihr eigenes Innere oder in die sie um- 
gebende Aufienwelt versenkt haben; wiirde der andere 
Philosoph ebenso weit fortgeschritten sein in seiner Fa- 
higkeit, das wahrhaft Bedeutsame von dem Ncbensiich- 
lichen zu scheiden, so wiirde er zu derselben Weltdeu- 
tung gelangt sein. Die hochste Steigcrung natiirlicher 
Erkenntnisfahigkeit wird hier also als die Ursache der 
richtigen Einsicht in den Weltzusammcnhang ange- 
sehen. Die Grenzen der natiirlichen Erkenntnisfahig¬ 
keit konnen nun aber sehr verschieden bestimmt wer- 
den. Selbst manche abendlandischen Dcnker der Neu- 
zeit gehen in der Bewertung ihrer denkerischen Ergcb- 
nisse so weit, daft sie glauben, ihr Genie sei in viel 
hoherem Mafte als der Intellekt anderer Leute in der 
Lage, den Eindruck der Wirklichkeit in sich aufzunch- 
men, wiederzuspiegeln und klarzustelien und rage dcs- 
halb liber die Grenzen hinaus, die die Natur dem gc- 
wohnlichen Menschen gesetjt hat. Von dieser Anschau- 
ung ist nur noch ein Schritt zu der der Inder, welchc 
meinen, daft bei gewisscn Personen die Kraft der Er- 
kenntnis die des Durchschnittsmenschen in so hohem 
Mafte (ibertrifft wie das Licht der Sonne das der Gc- 
stirne, sei es, weil sie von Geburt (das heiftt auf Grund 
des guten Karma friiherer Existenzen) fiber aufter- 
ordentliche Anlagen verfiigen,sei es, weil sie durch eine 
bestimmte Ausbildung des Denkens besondcre gcistige 
Vermogcn sich erworben haben. Durch systematische 
Yoga-Obungen erreicht — so heiftt es — der Heils- 
sucher, daft die triibenden Hiillen, weldie ihm bisher 
das Licht der Erkenntnis ganzlich oder teilweisc ver- 
bargen, allmahlich fortfallen und sich derUmkreis des 
von ihm Erfahrbaren bestandig ausbreitet. Auf dicse 
Weise erlangt er nicht nur eine Kenntnis des Weltalls 
und des eigenen Selbst, sondern auch der friiheren Exi¬ 
stenzen, die er selbst und andere durchgemacht haben, 
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und der Zukunft, die ihm oder anderen bevorsteht. 
Die Buddhisten und Jainas schreibcn aus diesem Grunde 
den Buddhas und Tirthankaras die Allwissenheit zu. 
Die Wahrheit der in ihren heiligen Sdiriften darge- 
legten Lehren beruht nach ihnen mithin darauf, dafi 
sie die Worte vom Allwissenden wiedergeben. Eine 
Nachpriifung der von ihnen gemaditen Angaben ware 
jedem moglich, der selbst eine so universale Erkenntnis 
erlangt hat; solange dies nicht der Fall ist, mufi man 
das von ihnen Verkiindete genau so auf guten Glauben 
hinnehmen, wie die Bcridite von Leuten, die fremde 
Lander bcsucht haben, die man selbst nodi nicht kennt, 
die man aber spater aus eigener Ansdiauung kennen- 
zulernen hofft. 

Wahrend die Buddhisten und Jainas glauben, dafi 
die Wahrheit allein durdi die Kraft des Denkens er- 
sdilossen werden kann, nehmen die Brahmanen an, dafi 
sie gleichsam sdion in fertig-kodifizferter Form vor- 
licgt, so dafi es nur des richtigen Verstandnisses von 
Texten bedarf, um sie sidi anzueignen. Zwar kann sie 
auch durch das menschlidie Denken ganz oder teilweise 
crrungen werden, eine umfassende, vollkommene und 
crschdpfende Quelle fur ihre Erkenntnis ist hingegen 
nur der Veda, weil diescr iibermenschlichen Ursprungs 
ist. Das Dogma von der ubcrnatiirlichen Autoritat des 
Veda hat sidi erst im Laufe der Jahrhunderte entwik- 
kelt. In der Hymnenzeit galten die heiligen Lieder nodi 
als Schopfungen mensdilicher Verfasser, denn im Rig- 
veda ist nodi vielfach da von die Rede, dafi Diditer die 
Hymnen zum Preis der Gotter fur klingenden Lohn 
,.zimmerten u . In der Upanishadenzeit ist das Ansehen 
der vedischen Literatur inzwisdien so grofi geworden, 
dafi man fur sic ubermensdilidien Ursprung in An- 
spruch nahm. In der klassisdien Periode sind daruber 
die folgenden Theorien aufgestellt worden: 

l.Nadi dcr Mimansa ist der Veda eine Art ewige 
Substanz, die aus sich selbst existiert. 2. Fur viele 
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pan-en-theistische Vedantins und Sekticrer ist dcr 
Veda eine besondere Daseinsform der gottlichen We- 
senheit. Ebenso sind auch fur manche Grammatiker 
der Veda und die Welt zwei verschiedene Offenbarungs- 
weisen des Brahma. Dieses verkorpert sidi einerseits als 
Pferd, Kuh usw., andererseits als die Worter Pferd, 
Kuh usw., so dafi ein durdigangiger Parallelismus zwi- 
schen der ausgedehnten Welt und der Welt der Ideen 
bzw. der sie bezcidinenden Worter besteht. 3. Die 
Theisten des Nyaya-Vaisheshika, des Yoga und der 
Sekten sehen im Veda eine Schopfung Gottes; bei jeder 
periodisdien Weltentstehung entsteht er in immer der 
gleichen Weise aufs neue. 4. Das atheistische Sankhya 
spricht dem Veda keinen gottlichen Ursprung zu, 
gleichwohl ist er hochste Autoritat, weil ihn eine im 
Verlauf ihrer Existenzen gelauterte Seele, weldie die 
Stellung des Gottes Brahma erlangte, auf Grund der 
Erinnerung an den Veda einer untergegangcnen Welt 
bei der Weltentstehung neu verkundet. 

Obwohl alle orthodoxen Systeme den Veda als mafi- 
geblidie Richtschnur anerkennen, ist er fur die Ausge- 
staltung ihrer Lehrgebaude doch nur fur die Mimansd 
und den Vedanta der verschiedensten Formen von Be- 
deutung gewesen und selbst bei diesen ist der groftte 
Teil der Ansdiauungen, die sie vertreten, nicht aus den 
vedischen Texten selbst entwickelt worden, sondern bc- 
ruht auf Werken der Oberlieferung (smriti), die von 
Weisen verfafit worden sein sollen, welche Kenner des 
Veda waren und deshalb ihre Lehren auf diesen gegriin- 
det haben sollen. Manche Philosophen haben diesen 
Werken der nadivedischen Literatur, wie der Git& oder 
gewissen Puranas nidit nur praktisdi, sondern auch theo- 
retisdi einen so hohen Wert vindiziert, dafi sie tatsach- 
lich dem Veda gleidistehen. Einzelne Sekten berufen 
sich fur ihre Lehren auf besondere Offenbarungsschrif- 
ten, die jedoch von anderen nidit als autoritativ an- 
erkannt werden (S. 255). 
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Jede Philosophic ist das Ergebnis einerseits einer als 
grundlegend angesehenen Oberlieferung und anderer- 
scits des selbstandigen Denkens. Das Verhaltnis, inwel- 
chem diese beidcn Faktoren zueinander stehen, kann 
im einzelnen aber sehr verschieden sein, so wie auch 
das, was als autoritative Tradition, und das, was als 
selbstandiges Denken bezeichnet wird, einer sehr ver- 
schiedenen Auffassung fahig ist. In der richtigen Er¬ 
kenntnis, daft seine Fahigkeit, das Wesen der Welt zu 
ergriinden, nur beschrankt ist, neigt der Mensch dazu, 
den Lchren, die ihm die richtige Losung der Daseins- 
ratsel zu geben scheinen, einen ubernatiirlichen Ur- 
sprung zuzuschreiben, um ihnen so ein hoheres Ansehen 
zu verleihen. Die beiden gegensa^lichen dogmatischen 
Vorstellungen von dem ewigen selbstexistenten Veda 
und von dem durch eigenes Nachdenken zum alles um- 
fassenden Wissen gelangten Buddha stellen gleichsam 
die letjten Idealisierungen der beiden Komponenten 
dar, die die Voraussetjungen aller mctaphysischen Spe- 
kulation sind. 


3. Wort und Bcgriff 

N ach der Anschauung der vedischcn Zeit ist der 
Name einer Person oder einer Sache mit diesen un- 
trennbar verbunden, er ist gleichsam ein unsichtbarer 
Teil dersclben. Diese Grundiiberzeugung alles magi- 
schcn Denkens, welche die selbstverstandlichc Voraus- 
setpjng fur die Ausfiihrung zahlloser Zauberhandlungen 
ist-, ist von der Mimansa zu cinem Eckpfeiler ihres 
Systems gemacht worden; zusammen mit dem Dogma, 
daft der Ton ewig ist und durch eine Stimme nidit er- 
zeugt, sondern nur wahrnehmbar gemacht wird (wie 
ein Berggipfel durch das Licht der Sonne) dient sie der 
Philosophic des Rituals dazu, die Ewigkeit des Veda- 
worts zu beweisen (S. 144). Die Theorien der Mimansa 
fanden in den Lehren des Nyaya-Vaisheshika von dem 
Wesen des Schalls ihre wissenschaftliche Widerlegung; 



Wort und Begriff 


365 


die anderen Schulen, welche einen inneren Zusammcn- 
hang zwischen dem Wort und dem durch dieses be- 
zeichneten Ding annehmen wollten, suchten diesen daher 
in anderer Weise zu begriinden. Die Grammatiker leg- 
ten sich die Frage vor: was ist die Ursache davon, daft 
ein Wort, das heifit eine Kombination von bestimmtcn 
Lauten (bzw. Buchstaben) in mir und anderen nur eine 
bestimmte Vorstellung (z. B. die eines Pfcrdes) hervor- 
ruft, obwohl dodh weder der einzelne Laut an sich. 
noch auch die Verbindung von mehrercn Lauten dies tut. 

Eine Antwort fanden sie durch die Annahme, daft 
in jedem Worte eine Wortseele verborgen liegt, die 
beim Aussprechen und Anhoren desselben wie eine Bliite 
aus derKnospe hervorbricht.Diescr sogenannte „sphota“ 
(von Wurzel sphut „aufpla^en“) ist also das gehcimnis- 
voile Etwas, das den organischen Zusammenhang zwi¬ 
schen einem Wort und einem Begriff herstellt. Die 
komplizierte Theorie hat aufterhalb des Kreises der 
Grammatiker nur bei Kommentatoren zu Patanjalis 
Yogasutra l, 42 Anerkennung gefunden. Die meistcn 
anderen Philosophen, welche eine urspriingliche und 
keine blofte auftere und konventionellc Beziehung zwi¬ 
schen einem Lautkomplex und dem, was er bezeichnet, 
annehmen, glauben, daft der Weltenherr oder der De- 
miurg Brahma am Anfang einer Weltperiode diese 
hergestellt und durch seine Verkiindigung den Menschen 
mitgeteilt habe. 

1m Gegensaty zu den Schulen, welche den Begriffen 
in dieser oder jener Weise eine Realitat zusprechen, 
sehen die Buddhisten und andere in ihnen nur Men- 
schenwerk; nadi der Lehre vom „apoha “(Absprechung) 
ist ein Begriff nicht etwas Festumrissenes, sondcrn 
schwankt in seinen Grenzen gegeniiber seinem mit ihm 
gleichzeitig geborenen „negativen Zwilling"; es bleibt 
daher dem subjektiven Belieben iiberlassen, den Um- 
kreis der Begriffe „Pferd“ und „Nichtpferd“ zu be- 
stimmen. 
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4. Stufen der Wirklichkeit 

Die vedischen Arier sahen in dem einzelnen Feuer, 
in der aufflammenden Leidensdiaft, in dem eintreten- 
den Tod usw. Teilerscheinungen von Gottheiten, die in 
einer himmlisdien Welt thronen. Die einzelnen empi- 
risdien Manifestationen einer uberirdisdien Wesenheit 
sind zwar ebenso real wie diese, im Hinblick auf die 
kurzfristige Dauer ihrer Wahrnehmbarkeit haben sie 
aber einen geringeren Wirklichkeitsgrad. Diese unaus- 
gesprochene, aber unausweidiliche Konsequenz wird in 
den spateren klassischen Systemen gezogen, wenn in 
diesen zwischen dem Ewigen und Unewigen unterschie- 
den und den unsterblidien Seelen, der unverganglichen 
Urmaterie, den unzerstorbaren Atomen usw. eine hohere 
Dignitat vindiziert wird als den verganglichen Personen 
oder Dingen der Erfahrungswelt. Wenn das, was einer 
fliichtigen Erscheinung zugrunde liegt, realer ist als 
diese, dann ist natiirlich das Ewig-eine, das den Kern 
von allem Existierenden bildet und sich zu allem ent- 
faltete, das „ens realissimum“. Im Rigveda (10, 90, ?) 
wird deshalb schon ausgesprochen, daft die Welt ihrem 
Wesen nach nur cine Umgestaltung des einen Purusha 
darstellt und in den Upanishaden wird gelehrt, daft 
der Atman, weil er das feinste und innerste in allem 
ist, die Realitat der Realitat (satyasya satyam) bildet 
und daft alleVielheitnurdurch Worte bedingtsei(Ch&nd. 
6, 1, 3). Der Gedanke, dafl der all-eine Gott sich durch 
seine Zauberkraft (may£) zur Vielheit auseinandersetjt, 
involviert den anderen, dafl der Mensdi nur infolge 
seiner Verblendung dieses nidit erkennt und dafl der 
AufgangvollkommenerErkenntnis es ihm moglich macht, 
von den niederen Formen der Realitat zum letjten We- 
senskcrn derselben vorzudringen. 

Die Erfahrung zeigte nun aber, dafl die Wahrneh- 
mung der empirischen Vielheit im Wachzustande und 
die intuitive Erfassung der All-Einheit im Zustande 
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der meditativen Versenkung nicht die beiden einzigen 
Stufen darstellen, in weldien das ens realissimum erlebt 
wird. Zwisdien beiden liegen, nadi der seit der klas- 
sisdien Zeit allgemein anerkannten Theorie des Ve¬ 
danta, nodi die Zustande des Traumes und des Tief- 
schlafes. Wahrend im „vierten“ Zustande der Atman 
nur sidi selbst in seliger Zweitlosigkeit realisiert, ist 
in den drei anderen Zustanden das Bewufitsein der 
All-Einheit dadurch verhiillt, dafi sich andere Faktoren 
(lenten Endes vergroberte Teilmanifestationen des All- 
Einen) um den All-Geist legen und diesen dadurch be- 
schranken. Im Tiefschlaf ist er von dem „Nichtwissen“ 
umgeben; hier wird zwar keine Vielheit wahrgenom- 
men, dock audi nidit das wahre Wesen des Atman reali¬ 
siert. Im Traumzustand ist auch das Innenorgan, im 
Wadizustande sind aufierdem noch die Erkenntnis- und 
Tatsinne aktiv 3 . Diese Faktoren engen die Erkenntnis 
des Atman ein, indem sie ihn individualisieren und ihm 
eine Vielheit gegeniiberstellen. Die aus alteren Upani- 
shadlehren entwickelte Theorie von den vier Zustanden 
des Atman ist in der Auffassung des alteren Vedanta 
dahin zu verstehen, dafi es vier verschiedene Grade dcr 
Realitat gibt, die der Mensch erleben kann; die Aufien- 
welt ist danach eine verdiditete und zerspaltene, aber 
niditsdestoweniger reale Manifestation des einen absu- 
luten Geistes. 

Fur den alten Ved&nta wie fur alle Systeme, weldie 
ewige Substanzen annehmen, sind die Zustande in der 
Welt der Verganglichkeit von dem Zustand des ab- 
soluten Heils dadurch verschieden, dafi das Geistige, 
das als All-Seele oder als Seelenmonade den Kern des 
Individuums bildet, durdi den Einflufi niederer Fak¬ 
toren in seiner wahren Wesenheit entstellt ist. Fur den 
Hinayana-Buddhismus besteht hingegen ein polarer Ge- 
gensatj zwisdien Sans^ra und Nirvina. Alles, was der 
Wandelwelt zugehort, entsteht durdi das gese^mafiige 
Kooperieren von Dharmas, die keine ewigen Substan- 
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zen, sondern vergangliche, bedingt-entstehende (sans- 
krita) Daseinselemente sind. Das Nirvana ist dem- 
gegeniiber etwas vollig anderes, es ist durch nichts be- 
dingt, unentstanden und unverganglich. Es gibt also 
zwci verschiedene Wirklichkeiten, die vollig vonein- 
ander verschieden sind und von dcnen die eine nicht 
aus der anderen abgeleitet werden kann. Denn einer- 
seits ist das Nirvana nicht die Ursache oder Grundlage 
der Welt, und andererseits gilt vom Sansara, wie schon 
Schopenhauer bemerkt hat, daft er kein einziges Ele¬ 
ment cnthalt, welches zur Definition oder Konstruktion 
des Nirvana dienen konnte 4 . 

Das Mahayana hat diesc Auffassung im Sinne einer 
All-Kinheitslehre umgebildet, indem es das Nirvana als 
das einzige wahrhaft Reale ansah und den Sansara als 
einen diesem falschlich aufgcbildeten Trug erklarte, der 
nicht mehr Wirklichkeit besitjt als ein Traum, eine Luft- 
spiegelung oder eine Fata morgana. Vom Standpunkt 
der hochsten Wahrhcit gibt es nur die von Sein und 
Nichtsein verschiedene, durch Worte und Begriffe 
nicht auseinandersetybare, durch nichts anderes bedingte, 
ruhige, nicht vielheitliche „Leerheit“ (sh&nyata) 6 . 

Die empirische Welt der Relationen und ursachlichen 
Bcdingtheiten ist also glcichsam ein Zauberspiel im lee- 
ren Raum; obwohl ohne wahre Realitat, bietet sie doch 
die Mittcl zu ihrer eigenen Oberwindung. Neben der 
vollcn Wahrhcit des „Lecren“ steht eine provisorische 
,,Vcrhullungswahrheit“ (samvriti-satya), die zwar kei- 
nen endgiiltigen, aber doch einen vorlaufigen und fiir 
praktischc Zwecke unerlaftlichen propadeutischen %Wert 
hat. 

Gcgcn die Theorie Nagarjunas, weldie die Wandel- 
welt fiir einen lecren Schcin erklart, dem kein reales 
Sein zugrunde liegt und das Absolute (wenn audi stark 
verklausuliert) als ein bares Nichts auffafite, traten die 
Anhiinger der „Nur-Bewufitseinslehre“ auf. Fiir sie ist 
das Absolute nicht etwas Negatives, sondern reiner 
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Geist. Die bedingten Dharmas sind mit ihm nicht iden- 
tisdi, aber audi nicht von ihm vollig versdiieden, denn 
sonst wiirden sie nicht vorhanden sein. Die empirische 
Auftenwelt ist in der Form, in der wir sie wahrnehmen, 
Konstruktion unseres Denkens, die von uns nach auftcn 
projiziert wird. Fur diese Schule gibt es somit drei Schich- 
ten der von uns erlebten Wirklichkeit: die absolute 
(parinishpanna) des undifferenzierten all-einen Geisti- 
gen, die relative (paratantra) der die Grundlagen der 
Erscheinungswelt bildenden Faktoren und die eingebil- 
dete (parikalpita) der einem Subjekt scheinbar gegen- 
iiberstehenden Objekte. Seit der Upanishadcnzeit hat- 
ten viele Denker gesagt, daft unser Nichtwissen urn den 
wahren Sachverhalt die Ursache einer falsdien Welt- 
betraditung sei, die „Nur-Bewufttseinslehre“ hat aber 
wahrscheinlich unter Verwertung alterer Vorstellungen 
(S. 347) erstmalig einen individualistischcn Idcalismus 
vertreten, indem sie die Auftenwelt als eine Schopfung 
unseres Denkens nachzuweisen sudite. 

Das System Shankaras ist eine Neuinterpretation des 
Vedanta unter Verwertung der Gedankengange der 
Mahayana-Philosophie. Wie Nagarjuna unterscheidet 
auch Shankara eine niedere und eine hohere Wahrheit, 
die erstere besteht fur ihn in den pan-en-theistischen 
Lehren der Upanishaden, die letjtere in der Annahme 
eines Absoluten, dem die Vielheit von unscrem Nicht¬ 
wissen falschlich aufgebiirdet wird. Wie fur die Vijnana- 
vadins ist das All-Einc reiner Geist, doch wird der 
subjektive Idealismus abgelehnt. 

Aus dem Gesagten ergibt sich, daft die Vorstellungen 
dcr indischen Philosophen iiber die Wirklichkeit sehr 
mannigfaltig sind. Alle alteren Systeme huldigen einem 
naiven Realismus, wenn sie auch verschiedene Stufen 
der Realitat annehmen. Die beiden grofien Mahayana- 
Sdiulen haben demgegeniiber der vielheitlidien Welt 
wahre Realitat abgesprodien und durch Shankara ist 
die Theorie dann auch innerhalb des Brahmanismus zu 
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weitgehender Anerkennung gelangt. Dcr „Idealrealis- 
mus“ des kashmirischen Shivaismus nimmt cine Art von 
Mittelstellung zwisdien den beiden Gruppen ein, inso- 
fern, als er den Weltprozefi als einen Traum Gottes 
auffafit. 


II. Probleme der Weltdcu tung 
1. Die letjten Realitaten 

Der vedischen Zeit lag es nodi fern, die Fiille der 
Ersdieinungen, die dem Mensdien in der Welt ent- 
gegentreten, auf eine begrenzte Zahl von Entitaten wie 
Seelen, Urmaterie, Atome usw. zuriickzufuhren. Viel- 
mehr stellte man anfanglidi nodi alles, wovon man eine 
Wirkung ausgehen sah, als Substanzen nebeneinander 
(S. 25), ohne zwisdien Belebtem und Unbelebtem, Ab- 
straktem und Konkretem zu untersdieiden. Wohl ver- 
suchte man, der Welt dadurch geistig Herr zu werden, 
dafi man die einzelnen Wesen oder Potenzen zu Grup¬ 
pen ordnete und in ihrer Abhangigkeit voneinander zu 
begreifen suchte, doch kam man nodi nidit zu einer zah- 
lenmafiigen Systematik. 

Die Dharma-Theorie des Buddha stellt eine Fortbil- 
dung des radikalen Pluralisms der vedisdien Texte dar, 
indem sie auch die versdiiedensten Qualitaten, Vorgange, 
Zustande usw. als dinglich existierende Faktoren an- 
sieht; sie steht aber auf einer hoheren philosophisdien 
Ebene insofern, als sie zwisdien Lebendem und Unbe¬ 
lebtem streng unterscheidet und aile Lebewesen als 
Kombinationen aus einer Vielheit von Daseinsfaktoren 
betrachtet. Die Komponenten der verganglichen Welt 
sind zudem keine ewigen Substanzen, sondern Potenzen 
von kurzfristiger Dauer, die in funktioneller Abhangig¬ 
keit voneinander entstehen, um wieder zu vergehen. 
Die spateren Sdiulen des Kleinen Fahrzeugs sind <lann 
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bemuht gewesen, die Theorie von den Dharmas bis ins 
einzelne auszubilden und die lebens- und heilswichtigen 
Dharmas listenmafiig zu erfassen. 

Eine bedeutsame Umwalzung in der Weltbetrachtung 
vollzog das Nyaya-Vaisheshika dadurch, daft es alics 
Seiende unter die Kategorien der Substanz, Qualitat, 
Tatigkeit, Gemeinsamkeit, Besonderheit und Inharenz 
gruppierte und die Gesamtheit aller existierenden 
Substanzen als 9, die der Qualitaten als 24 und 
die der Tatigkeiten als 5 bestimmte. An Stelle der 
zahllosen als eigenstandige Realitaten angesehenen 
Qualitaten und Tatigkeiten der buddhistisdien Listen 
erscheinen hier nur wenige, und Zustande, wie Geburt, 
Alter und dergleidien haben hier iiberhaupt keinen Pla$. 

Das Nyaya-Vaiheshika nimmt 9 Substanzen an: 
Erde, Wasser, Feuer, Luft, Ather, Raum, Zeit, Seelen 
und Denksubstanzen. Mit einer geringeren Zahl von 
Substanzen suchten eine Reihe von alteren Lehren aus- 
zukommen. Buddhas Zeitgenosse Pakudha fiihrte alles 
in der Welt auf die folgenden 7 zuriick: Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, Seelen, Lust und Leid — ein cha- 
rakteristisdies Beispiel fur die alte Auffassung, weldie 
Abstraktes nicht anders als verdinglicht denkcn kann. 
Die Jainas kennen 5 „Seinsklassen“ (astik&ya): den 
Raum, die Medien der Ruhe und Bewegung, den Stoff 
und die Seelen. Die Carvakas (Materialisten) erkennen 
in der Mehrzahl nur die 4 Elemente als ewige Sub¬ 
stanzen an, doch fiigen manche den Raumather als 
5., andere das Leben (jiva) als 6. Substanz hinzu. 

Eine Dreiheit von ewigen Substanzen lehrt Madhva: 
Gott, die Seelen und die Urmaterie. Ein ahnlicher Tria- 
lismus findet sidi schon bei den P&shupatas (S. 258). Das 
klassisdie Sinkhya kennt nur zwei Arten von Substan¬ 
zen: die Vielheit der Einzelseelen und die einheitliche 
Urmaterie. 

Im Gegensatj zu den Lehren, weldie die Welt aus 
einer Vielheit von einander ewig verschiedener Sub- 
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stanzen bestehen lassen, stehen andere, weldie ein ein- 
ziges ens realissimum annehmen, das aller Mannigfal- 
tigkeit zugrunde liegt. Bereits in einigen vedischen Hym- 
nen ist von dem einen Urwesen die Rede, das sich zu 
allcm cntfaltet hat (S. 35) und in den Brahmanas und 
Upanishaden finden dann derartige Spekulationen ihre 
weitere Ausgestaltung. Die ausgesprochene Vorliebe der 
Hindus fur pan-en-theistische Ideen tritt in den Epen, 
Puranen und anderen Werken stark hervor und rief bis 
zum heutigen Tage zahlreidie Systeme ins Leben, die 
alle einen einheitlichen gottlichen Urgrund annehmen 
und das Verhaltnis der Einzelseelen und des Unbeleb- 
tcn zu diesein in der verschiedensten Weise zu deuten 
suchcn, woriiber in den Abschnitten „Vedanta u und 
,,Dic Philosophic der Sektcn“ ausfiihrlidi gehandelt 
worden ist. 

Buddha hat nicht nur keine Lehre vertreten, welche 
ein ewiges Selbst als Grundlage der Lebewesen an- 
nimmt, sondern cr hat eine solche „Ewigkeitslehre“ 
iibcrhaupt abgelehnt und als „vollkommene Narren- 
lehre“ bczeidmet 0 . Gleichwohl hat das Mahayana spa- 
tcr seine Philosophic zu einer Lehre vom All-Einen aus- 
gcstaltet. Dies ware nidit mdglich gewesen, wenn sie 
nidit die Keime zu einer solchen enthaltcn hatte, und 
zwar in folgcnder Hinsicht: Buddha lehrte nicht ein ein- 
heitl iches Absolutes, aus welchem alles hervorgegangen 
ist, wohl aber ein solches, in welches der Erloste cin- 
gcht. Von dem Nirvana, in welchem alle bedingten 
Dharmas, die eine Personlichkeit bilden, mit der Wur- 
zel ausgerissen sind und das durch Worte nidit zu charak- 
tcrisieren ist, heiftt cs: ,,Es ist der Bereich, wo nidit Erde, 
Wasser, Feuer, Luft, nicht dieseWelt, nodi jeneWelt, 
nicht Sonne und Mond ist. Das nenne idi nicht Kommen 
und Gehen, nicht Feststehen, nicht Vergehen und nidit 
Entstehen. Ohne Grundlage, ohne Fortgang, ohne Halt 
ist es“ 7 . Das Nirvana ist also das diametralc Gegen- 
teil des Sansara, ein relatives Nichts im Verhaltnis zu 
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diesem, in welchem alle Untersdiiede aufgehoben sind. 
Das Nirvana aber kann in der Meditation erfahren 
werden, wenn das Denken von alien konkreten Vorstel- 
lungen entleert ist (S. 342), es liegt noch hinaus uber die 
Spharen der „Unendlichkeit des Raumes 44 , der „Unend- 
lichkeit des Bewufitseins 44 , der „Nichtirgendetwasheit“, 
der „Grenzscheide von Unterscheiden und Nichtunter- 
scheiden 44 und der „Aufhebung von IJnterscheidungs- 
vermogen und Empfundenem 44 , das heifit es liegt noch 
jenseits aller Bewufitseinszustandc, in welchen noch ir- 
gend etwas in stubilster Form wahrnehmbar ist. In die- 
ser Hinsicht bildet es, wie oft bcmerkt worden ist, eine 
Analogic zum Brahma der Upanishaden, von dem es 
in anderer Hinsicht grundlegend verschieden ist. 

Indem Nagarjuna das Nirvana als das ,,Leere 44 
(shunya) auffafite, als das Vacuum, uber dem sich das 
vergangliche Kommen und Gehen der bedingten und 
deshalb nicht wahres Sein besitjenden Dharmas abspielt, 
gelangte er zu einer monistischen Position, die eine 
Versenkung in ein negatives Eines ermoglicht und doch 
vermeidet, in diesem den positiven Urgrund der Welt 
zu sehen. Die S. 347 geschilderte Weiterentwicklung der 
Mahayana-Spekulation hat dann diesem Absoluten 
immer positivere Ziige verliehen, bis es schliefilich in 
den Systemen des heute noch in Ostasien bluhenden 
Amitabha- und Vairocana-Kults in gewissem Umfangc 
pan-en-theistische Formen annahm. 

Die wichtigsten philosophischen Systeme werden von 
den Brahmanen entsprechend der Art und Weise, wie 
die von ihnen angenommenen letjten Realitaten die 
einpirisdie Welt zustandebringen, in folgender Weise 
klassifiziert 8 : 

1. Der „arambha-vada“ lehrt, dafi ewige Atome, 
indem sie sich zusammenfugen, etwas Neues schaffen 
(^rambha = Anfang): Nyaya-Vaisheshika; 

2. Der „sanghita-vada 44 behauptet, dafi separate Da- 
seinsfaktoren durdi ihr Kooperieren (sanghdta „Zusam- 
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menstofi") die Individuen und die von ihnen erlebte 
Aufien- und Innenwelt zustandebringen: Hinay&na- 
Buddhismus; 

3. Der „parin£ma-v&da“ lafit alle Vielheit aus einem 
einheitlidien Urprinzip durdi Entfaltung (parin&ma) 
hervorgehen: Sinkhya; 

4. Der „vivarta-v&da“ nimmt an, dafi das wahr- 
haft reale Brahma sich uberhaupt nidit verandert und 
dafi alle Vielheit eine Illusion, eine triigerisdie Ver- 
drehung (vivarta) ist, die lediglich in unserer Verblen- 
dung ihren Ur sprung hat: Shankar as Vedanta. 

Zur ersten Gruppe waren auch die Systeme der Jai- 
nas, Ajivikas und Materialisten, zur dritten die des 
alteren Vedanta und der meisten vishnuitisdien und 
shivaitischen Sekten, zur lenten die des Mah&y&na zu 
rechnen. 


2. Die Weltordnung 

Einigc radikale Denker, von denen wir wenig wis- 
sen und die ihre Lehre nidit systemafisch ausgebildet zu 
haben sdieinen, nehmen an, dafi die Welt nur vom blin- 
den Zufall (yadricdii) regiert wird. Die Materialisten 
erkennen eine natiirliche Weltordnung an, leugnen aber 
eine sittlidie. Alle Handlungen folgen aus der ange- 
borenen Eigenart (svabhiva) ihrer Tater, sie haben aber 
keine transzendenten Wirkungen, und eine sinnvolle 
Lenkung des Weltgesdiehens gibt es nidit. Andere Philo- 
sophcn glauben an ein unergriindlidles Sdiicksal, das 
jenseits von Gut und Bose stehend, alles regiert. Einige 
sprcdien von dieser Sdiicksalsmadit als der Notwen- 
digkeit“ (niyati), wahrend die Sdiule der „K41a- 
v4dins“ sie als den Zeitgott betraditet, dem schon zwei 
Hymnen des Atharvaveda (19, 53 und 54) gewidmet 
sind.Dem Glauben an die Allmacht dcs Sdiicksals komrat 
die Ansdiauung derjenigen Theisten nahe, die/in Vishnu 
oder Shiva den absoluten Herrn der Welt sehen. Gott 
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ist fur sic die Ursadie ailer Aktivitat in der Welt, cr 
ist in seinem Wollen unbesdirankt und regiert alles mit 
erhabener Willkiir, so dafi er die Menschen gute und 
bose Taten tun heifit, wie es ihm beliebt. Dieser weit- 
gehenden Vorstellung von der Allmacht Gottes, die die 
Einzelwesen zu Puppen in dem Spiel macht, mit dem 
Gott sich ergotjt, ist mit dem Gedanken, dafi Gott gut 
sei und dafi er der Welt eine sittliche Ordnung gegeben 
babe, sdiwer vereinbar, dodi haben die meisten Theo- 
logen, ebenso wie die des Westens, davor zuriickge- 
sdieut, die moralisdien Prinzipien von ihrer Gottesidee 
und von ihrer Vorstellung vom Weltgesdiehen radikal 
fernzuhalten und vielmehr versudit, die beiden einan- 
der widersprechenden Theorien in kiinstlicher Weise mit- 
einander zu versohnen. 

Die grofie Mehrzahl der indisdien Philosophen lehrt, 
dafi die Welt Gesetjen gehordit, die gleidierweise allem 
naturlidien wie sittlidien Gesdiehen zugrundeliegen. Die 
Vorstellung von einer moralisdien Weltordnung geht 
bis in die vedisdie Zeit zuriick, wo sie als „Rita“, spater 
als „Dharma“ bezeidmet wird. Durdi die Verbindung 
mit der Lehre vom Karma und von der Wiederverkorpe- 
rung fand sie dann die diarakteristisdie Form, in wel- 
dier sie die Basis der Ethik der meisten Systeme bildet. 
Fur die meisten Philosophen ist die sittliche Weltord¬ 
nung eine feststehende Tatsadie, fur welche sich keine 
Ursadie angeben lafit; mandie Theisten sehen in ihr 
eine gottliche Einriditung, wahrend mandie Pan-en- 
theisten sie als eine Manifestation des Allwesens be- 
trachten. Fur die Philosophen, weldie die Realitat der 
Aufienwelt leugnen, ist sie eine nur vom Standpunkt 
der niederen Wahrheit aus gultige provisorische An- 
nahme, weldie in Fortfall kommt, wenn die Vorstellung 
von der Vielheit aufgehoben worden ist. 
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3. Die Welt in Raum und Zeit 


Dascinfache Weltbild der vedischen Zeit, fur welche 
der Kosmos aus drei Teilen: Erde, Luftraum, Himmel 
bestand, ist in der Folgezeit zu einem umfassenden kos- 
mologisdien System entwickelt worden, das bei Brah- 
manen, Jainas und Buddhisten eine verschiedene Form 
erhalten hat 0 . Gemeinsam ist den Anschauungen der 
klassischen Zeit die Annahme, daft sich unter der Erde 
etagenartig angeordnet die Hollen, uber derselben eine 
groftere Zahl von Himmeln befinden und sich in der 
Mittc der Erdoberflache der Meruberg erhebt. Auf der 
Erde liegen mehrere meerumgurtete Kontinente, wie 
unser „Rosenapfelbaum-Kontinent“ (Jambftdvipa). Nach 
der alteren Vorstellung ist die Welt von begrenzter 
Ausdehnung; phantastisdie Zahlen werden fur ihren 
Umfang angegeben. Diesc Anschauung wird nodi heute 
von den Jainas festgehalten; sie halten die Welt fur 
endlich, jenseits ihrer Grenzen dehnt sich der leere Raum 
der „Nichtwelt“ aus. Die Buddhisten und die meisten 
brahmanischen Philosophen halffen das Universum hin- 
gegcn fur unendlich, es besteht aus unendlich vielen 
Weltsystemen, die sich aneinander schlieften. Ohne das 
heliozentrischc Weltbild aufzugeben, ist hier also die in 
der abendlandischen Philosophic erst in neuerer Zeit zur 
Herrschaft gelangte Vorstellung von der Vielheit der 
Weltsysteme erreicht worden. 

In der altesten Zeit hat der Mensch wahrscheinlich 
angenommen, daft die Welt in ihrer Form ewig unver- 
anderlich sei. Dicse Meinung vertreten auch nodi die 
Jainas und manche Mimansakas. Spater veranlafite 
dann der Kausalitatstrieb den Mcnschen dazu, nach 
eincr ersten Ursache der Welt zu fragen. In zahlreichen 
Mythen der vedischen Zeit wird versucht, den Ursprung 
alien Daseins zu ermitteln. Der Glaube, daft die Welt 
als Ganzes und der gesamte Weltprozeft einmal einen 
Anfang genommen habe, wurde dann aber in der klas- 
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sisdien Zeit, wahrscheinlich vorwiegend unter dem Ein- 
fluft der Karma-Theorie zugunsten der Anschauung von 
einer periodisdien Zerstorung und Neuentstehung der 
Welt aufgegeben. Alle eine Wiederverkorpcrung leh- 
renden Systeme vertreten die Auffassung, daft ein An- 
fang des Sansara nicht auszudenken sei. 

Das Bediirfnis, alles Geschehen in der Welt zu perio- 
disieren, hat dazu gefiihrt, daft Hindus, Jainas und Bud- 
dhisten gleidierweise annehmen, daft die Zustande auf 
dem von uns bewohnten Jambu-Kontinent auch cinem 
bestandigen Wechsel vom Guten zum Bosen und wieder 
vom Bosen zum Guten unterliegen. Die Inder gelang- 
ten auf diese Weise zu einer Art von mythischer Kul- 
turmorphologie, die einen gesetjmafiigen Fortschritt und 
Verfall der sittlichen, sozialen und staatlichen Verhalt- 
nisse des Menschen behauptet. Im Zusammenhang da- 
mit steht es, daft Buddha, Mahavira und andere Meister 
nicht der Meinung waren, daft ihre Lehre im Verlauf 
der ihrem Auftreten folgenden Jahrhunderte sich die 
ganze Welt erobern wiirde, sondern im Gegenteil da- 
von iiberzeugt waren, daft sie wieder verfallen werde, 
um dann nach Jahrtausenden durch andere Erleuchtcte 
erneut verkiindet zu werden. 


III. Das Gotte 8 proble m 
1. Die viclen Gottheiten (clevatd) 

Hindus, Jainas und Buddhisten verehren bis zum 
heutigen Tage eine grofte Zahl von hoheren und niede- 
ren Gottheiten, deren Kult sich zum Teil bis in die ve- 
dische Zeit, ja in einigen Fallen sogar bis in die vor- 
arisdie Periode zuruck verfolgen lafit. Wenn auch die 
Namen oder wesentliche Charakterzuge vieler dieser 
Gotter sich bis in unsere Zeit unverandert erhalten 
haben, so hat doch die Auffassung vom Wesen der 
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Himmlischen grofie Wandlungen durdigemacht. Viele 
Gotter reprasentieren Naturersdieinungen (Sonne, Feuer) 
oder dinglidi vorgestellte Eigenscfaaften (Liebe, Zorn), 
Zustande (Fieber), Vorgange (Tod). Urspriinglidi wurde 
angenommen, dafi diese Daseinsmachte selbst die Gott- 
heiten oder Teilerscheinungen derselben seien; der sdion 
stark fortgesdirittene Anthropomorphismus der vedisdien 
Hymnen sah in den Devatis mensdiengestaltige Wesen, 
die in einer iiber irdisdien Welt ihren Wohnsitz haben; 
man schrieb ihnen eine Entstehung in der Zeit zu, glaubte 
aber, dafi sie dem Tode nicht unterworfen seien. Als 
die Seelenvorstellung aufkam, wurde diese audi auf die 
Naturgottheiten iibertragen; die Devat&s sind Geist- 
wesen, welche Natursubstrate als Korper oder Herrschafts- 
gebiet haben. Die in den Upanishaden beginnende, in 
der klassisdien Zeit vollstandig durchgefiihrte Einbezie- 
hung der Gotter in den Kreislauf der Wiedergeburten 
madite die Gotter zu Inhabern bestimmter fur den Welt- 
prozefi notwendiger Amter; die Stellung eines Indra 
usw. ist, solange die Welt besteht, immer vorhanden, 
die Seelen, weldie die Funktionen des Indra ausuben, 
wediseln hingegen dauernd, sie treten auf Grund der 
guten Taten in friiheren irdisdien Existenzen als Got¬ 
ter ins Dasein, um, wenn ihre karmisdien Verdienste sidi 
ersdiopft haben, aus der Himmelswelt zu sdieiden und 
in einer neuen, gegebenenfalls irdisdien Gestalt wieder- 
geboren zu werden. Obwohl die Devat£s somit dem San- 
s&ra zugehoren und nur graduell, nicht essentiell von 
den Mensdien versdiieden sind, insofern sie maditiger, 
gliicklicher und langlebiger sind als diese, ist ihnen ein 
reicher Kultus geweiht und sie werden um Gunsterwei- 
sungen angefleht. Die eigentlidien philosophisdien Texte 
besdiaftigen sidi wenig mit diesen Gottheiten, da sie 
weder fur die Erklarung nodi fur die Oberwindung der 
Welt von besonderem Belang sind; es ware darum aber 
doch verfehlt zu meinen, dafi die Urheber der philoso¬ 
phisdien Systeme nicht an die Gotter geglaubt oder ihnen 
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nur mit Rikksicht auf die Volksanschauung einen Platj 
in ihrem LeHrgebaude angewiesen hatten. 

Die auf Grund ihres Karma gewordenen (im Sanskrit 
deshalb vielfach als „k&ryeshvara§“ bezeichneten) Got¬ 
ten sind in ihrer Macht begrenzt; sie haben je ihren be- 
sonderen Herrsdiaftsbereich und hiiten sich, in die Do* 
mane anderer Himmlisdier einzugreifen. Sie vermogen 
weder einzeln nodi gemeinsam die Welt zu sdiaffen oder 
als Ganzes zu regieren, sie sind weder die Urheber der 
universalen naturlidien und sittlichen Gesetje, die im 
Kosmos walten, nodi sind sie dazu imstande, den Heils- 
sudier aus den Banden des Sans£ra zu befreien. Sie sind 
vielmehr selbst der ewigen Ordnung alles Seins unter- 
worfen und trots all ihrer Herrlidikeit einer Erlosung 
bediirftig, die sie der Verganglichkeit entreifit. Das ewige 
Weltgese^, dem audi die Gotter gehordien miissen, wird 
von den Buddhisten, von den Jainas und von den athei- 
stisdien brahmanisdien Sdiulen als eine der Welt imma- 
nente unpersonlidie Norm betrachtet; die Ved&ntins, die 
Kommentatoren des Yoga und Ny&ya-Vaisheshika und 
die Anhanger der grofien Hindusekten sehen hingegen 
in der naturlidien und sittlichen Weltordnung den Aus- 
druck des Willens eines hochsten Gottes, der im Ge- 
gensa^ zu alien anderen seit anfangsloser Zeit und in 
alle Ewigkeit seine Herrschaft ausiibt, von Karma, Leid 
und Leidensdiaft frei ist und mit souveraner Selbstherr- 
lidikeit das Universum lenkt. 


2. Der eine personliche Weltenherr (ishvara) 

Die indisdien Philosophen verstehen unter dem ewi¬ 
gen Weltenherrn einen ewigen, einzigartigen, alien 
anderen Wesen in jeder Hinsicht uberlegenen, allmadi- 
tigen und allwissenden Geist. Er hat die Welt gesdiaf- 
fen und zweckmafiig angeordnet, er erhalt und zerstort 
sie, er hat die naturlidien und sittlichen Geset^e ins Da* 
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scin gerufen und durch Offenbarungen verkiindet, und 
halt die karmische Vergeltung im Gang. Er besitjt die 
hochste moralische Vollkommenheit und ist imstande, 
nicht nur vergangliche Gaben, sondern auch die Er- 
losung zu spenden. Diese Begriffsbestimmung entspricht 
freilidi nur dem Hodistmafi dessen, was iiber den Ish- 
vara ausgesagt wird; in Einzelheiten bestehen Differen- 
zen zwischen den verschiedenen Denkern, so z. B. dar- 
iiber, ob Gott nicht nur die bewirkende, sondern auch 
die materielle Ursache der Welt ist, ob ihm sittliche Qua- 
litaten zugeschrieben werden durfen, oder ob er jenseits 
von Gut und Bose steht usw. Viele philosophische Schrif- 
ten machen keine Angaben dariiber, ob der Ishvara mit 
einer Gestalt dcs Pantheons identisch sei, sondern iiber- 
lassen es dem einzelnen, ihn mit Vishnu, Shiva usw. 
glcichzusetjen. Dieser lockeren Verknupfung zwischen der 
Gottesidee und dem Kult einer bestimmten Gottesge- 
stalt, die ja schon im vcdischen ,,Henotheismus“ ihre 
Vorstufe hat, steht die dogmatische Anschauung der Sek- 
ten, spezicll dcr nachklassischen Zeit gegeniiber, welche 
darzutun suchen, daft der Ishvara nur Vishnu oder nur 
Shiva sein konne (S.254). Durch die Verselbigung Gottes 
mit einem mythologischen Wcsen, das selbst wieder zu 
zahlreichcn anderenPersonen der heiligenOberlieferung 
als Gatte, Vater, Vorgesetjter usw. in Beziehung steht, 
ist bci manchen Beurteilern des Hinduismus die falsche 
Anschauung hervorgerufen worden, das Hindutum sei 
eine ausgesprochen polytheistische Religion. Tatsachlich 
darf man sich aber durch den auficren mythologischen 
Rahmen nicht daruber tauschen lassen, dafi die vielen 
Devatas und dcr einetshavara imGrunde etwasganzver- 
schiedencs sind. Jene reprasentieren einzelne Natur- 
kriifte und Dascinsmachte, der tshvara hingegen ist 
let 5 thin eine Pcrsonifikation der naturlidien und sitt- 
lichen Ordnung, welche die Welt aus einer Fiille von 
zusammenhangloscn Einzelerscheinungen zu einem ein- 
heitlichen Ganzen macht. 



D»r tint Welttnhtrr 


381 


I 

Die Anschauung, dafi diese Welt von einem ewigen, 
personlichen Ishvara regiert wird, findet sich in der klas- 
sischen Philosophic in zwei Formen, einer pan-cn-thci- 
stischen und einer theistischen. 

Schon der Rigveda (10, 90) lehrt, dafi ein personlicher 
Gott der Urgrund der Welt ist, dafi er ein Viertel sei¬ 
nes Selbst zum Kosmos habe werden lasscn, wahrend 
er mit drei Vierteln seiner Wesenheit iiber sie heraus- 
reiche. In der Folgezeit ist die Vorstellung, dafi Gott 
der Welt zugleich immanent und transzendent sei, vor- 
nchmlich in den Upanishaden, in der Gita und in man- 
chen Puranas weiter ausgebildet worden. Sie vereinigt 
theistische und pantheistische Momente in sich, indem 
sie Gott einerscits als eine Personlichkeit auffafit, welchc 
dem Menschen selbstiindig gegeniiberstcht und zu der 
er deshalb beten kann und andererseits alles Existie- 
rende, geistiges und ungeistiges, aus Gott als seiner 
materiellen Ursache hervorgegangen sein lafit. Die ver- 
schiedenen Vedanta-Texte, vornehmlich die der vishnui- 
tischen und shivaitischen Sekten sind in der vcrschieden- 
sten Weise darum bcmuht gewesen, es begreiflich zu 
machen, dafi Gott zugleich von den Einzelseelen ver- 
schieden und nicht-verschieden sein konne und haben 
immer neue Formeln fur die Ausdeutung dieses der 
menschlichen Vernunft unfafibaren Verhaltnisscs zu fin- 
den gesucht. 

Dieser weitverbreiteten Lehre, welche das All in Gott 
enthalten bzw. aus ihm hervorgegangen sein lafit, steht 
diejenige des spateren Nyaya-Vaisheshika und Yoga, 
der Pashupatas (S.275) und Madhvas(S.265) gegeniiber, 
welche die absolute Verschiedenheit von Gott und Welt 
betont und in dieser Hinsicht als „theistisch“ bezeidhnet 
werden kann. Sie unterscheidet sich jedoch von dem 
christlichen Theismus darin, dafi dieser Gott die Welt 
aus dem Nichts schafTen lafit, wahrend die indischen 
Theisten glauben, dafi die Materie und die Seelen seit 
Ewigkeit neben Gott existiert haben und seine Tatigkeit 
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deshalb auf eine Ordnung und Lenkung dcs Kosmos 
beschranken. Dabei kann das Mafi der Abhangigkeit, in 
welcher die Welt zu Gott steht, in sehr versdiiedener 
Weise bemessen werden, je nachdem, ob der fshvara im 
wesentlichen als ein Organ der Weltordnung, als ein 
Aufseher iiber die karmische Vergeltung angesehen wird 
oder als ein allmachtiges Wesen, das mit Materie und 
Seele nach Willkiir schaltet. 

Eine Sonderform des Glaubens an einen uberwelt- 
lidien Gott lehrt Patanjali in den Yogasfltras: der 
lshvara hat nur religios-ethische Funktionen, mit der 
Weltregierung, der Vergeltung der guten und bosen 
Wcrke usw. hat er hingegen nichts zu tun, da dies alles 
ohne sein Eingreifen auf Grund der ewigen kosmischen 
Ordnung von selbst vor sidi geht. Ein Deismus im 
Sinne der europaischen Aufklarung ist in indischen Sy- 
stemcn nicht gelehrt worden, der Gedanke, dafi Gott 
die Welt geschaffen und eingerichtet, dann aber fcich 
selbst iiberlassen habe, tritt jedoch gelegentlich auf 10 . 

3. Das unpersonliche Absolute (brahma) 

Seit der vedischen Zeit wird der Urgrund alles Seins 
haufig durch ein Neutrum bezeidmet, als das „brahma“ 
(heilige Madit, S. 36), das Seiende (sat) das „Das“ 
(tat), das „Eine“ (ekam) usw. oder durch ein Wort, das 
obzwar grammatisch mannlichen Geschlechts, nicht direkt 
auf ein personliches Wesen zu gehen braucht, wie Atman 
(Selbst), Ucchishta (Rest), Skambha (Stii^e) und der- 
gleidien. Es darf daraus nicht darauf geschlossen wer¬ 
den, dafi sdion in alter Zeit das allem zugrunde lie- 
gende ens realissimum als etwas streng Unpersonliches 
vorgestellt worden ist. Denn in der Friihzeit der philo- 
sophischen Spekulation zog das Denken noch keine schar- 
fen Grenzen zwischen dem Personalen und Impersona- 
len, weshalb denn audi das Brahma in den gleidien 
Texten wieder als der Gott (deva), der Herr (isha), der 
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Purusha (Geist, eig. Mann) ersdieint. Als man sidi 
dann im Laufe der fortschreitenden Entwicklung des 
Untersdiiedes zwisdien Personen und Dingen immer 
mehr bewufit wurde, war man genotigt, sich dariibcr 
Klarheit zu versdiaffen, ob das hodiste Reale als ein 
personlicher Gott oder als ein unpersonliches Urding an- 
zusehen sei. Die, weldie sich fur die erste dieser beiden 
Moglichkeiten entsdiieden, nahmen jetjt an, daft die im- 
personalen Beziehungen auf eine niedere Form der 
gottlichen Wesenheit hindeuteten (S. 271); die anderen, 
weldie dem Absoluten alle personellen Qualitaten als 
anthropomorph abspredien, lehrten demgegenuber, dafi 
der personlidie Ishvara nur gleidisam ein begrenztes 
Spiegelbild des Absoluten darstelle. Diese letjtere Lehre 
hat namentlidi bei Shankara und seiner Schule ihre letjte 
Ausbildung gefunden (S. 190). 

4 . Das Gottliche in den atkeistischen Systemen 

Das Wort „atheistisdi“wird im Abendlande vielfadi in 
dem Sinn von„irreligios“gebraucht, weil die europaisdien 
Volker den bei ihnen fast allein herrsdiend gewordenen 
Glauben an einen personlidien Gott mit der Religion 
schledithin gleidise^en. Schon Schopenhauer hat dem* 
gegeniiber darauf hingewiesen 11 , dafi das Wort an sidi 
nur denTheismus negiert. Es kann deshalb gleidierweise 
auf Skeptiker und Materialisten, welche das Vorhan- 
densein von etwas Gottlichem, Transzendentem iiber- 
haupt leugnen, angewendet werden wie auf diejenigen 
religiosen Riditungen, weldie die Welt von keinem 
ewigen, personlidien Gott (mag dieser im Sinne des 
Pan-en*theismus oder des Theismus vorgestellt werden) 
regiert sein lassen, jedodi eine Vielheit von vergang- 
lichen Gottheiten anerkennen, an eine sittlidie Weltord- 
nung, an eine Wiedergeburt und Erlosung glauben und 
durdi die Verehrung von Heiligen, in denen sich das 
Ideal hodister sittlicher Vollkommefiheit und weltuber- 
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legener Ruhe verkorpert, spezifisdi religiosen Gefiihlen 
Ausdruck verleihen. Atheistisch (nir-ishvara ,,ohne 
Weltenherrn 44 ) sind in diesem Sinne die Mimansa, das 
klassische Sankhya, die Lehren derAjivikas, der Jainas 
und Buddhisten. Am Jainismus und Buddhismus tritt 
besonders deutlich die Tatsache in die Ersdieinung, dafi 
sich das religiose Leben auch bei Gemeinsdiaften, weldic 
die theistische Position aufs sdiarfste bekampfen, in ahn- 
lichen aufteren Formen (Tempelkult, Klosterleben, hei- 
liges Schrifttum von unbedingter Autoritat usw.) abspie- 
len kann und dafi dieselben Bedurfnisse, die fiir den 
Theisten durch Annahme eines lshvara befriedigt wer¬ 
den, auch in anderer Weise gestillt werden konnen. Fiir 
den Theisten ist Gott gleidizeitig derTrager der natiir- 
lichen und sittlichen Weltordnung, die sich. im kos- 
mischen Geschehcn und in der Vergeltung alles Tuns 
manifestiert, der Offenbarer der Wahrheit, das sittliche 
Vorbild, der Nothelfcr und Erloser; von Jainas und 
Buddhisten des ,,Kleinen Fahrzeugs“ werden diese ein- 
zclncn Funktionen auf verschiedene Faktoren verteilt: 
der Weltlauf wird durch die Vergeltungskausalitat der 
Tatcn regiert, Heifer in irdischen Noten sind die ver- 
ganglichcn Gottheiten, Offenbarer von Heilswahrheiten 
und sittliche Vorbilder die Tirthankaras oder Buddhas, 
die Erlosung aber ist ein Gut, das nicht durch einen 
Gott geschenkt, sondern nur vom Menschen aus eigener 
Kraft gcwonnen werden kann. 

Wahrcnd im altercn Buddhismus der in der Medita¬ 
tion vorweggenommene Zustand des Heils und die Welt- 
uberwinder, die diesen realisiert haben und deshalb 
nicht mehr in das irdische Geschehen eingreifen, vor- 
zugsweise der Gegcnstand der religiosen Betraditung 
sind, erweitert sich im Mahayana der Umkreis dessen, 
was zum Objekt eines religiosen Verhaltnisses gemadit 
wird, bedeutend. Das Nirvana ist nicht das*„Ganz an- 
dere 44 , das der Welt gegensatjlich gegenubersteht, son¬ 
dern das ewige Absolute, uber dem unwirklich wie ein 
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Traum oder eine Fata morgana die vergangliche Er- 
scheinungswelt ihr verhiillendes Spiel treibt. Von der 
Konzeption des zunachst rein negativ aufgefaftten „Lee- 
ren“ aus ist dann die weitere Entwicklung zu Gedanken- 
gangen fortgeschritten, die denen des Vedanta von dem 
einen unpersonlichen Geistigen, das die Grundlage alles 
Existierenden bildet, nahekommen. Andererseits haben 
audi personalistische Auffassungen vom Wesen desGott- 
lichen in der verschiedensten Weise in die spatere Dog- 
matik Aufnahme gefunden, einmal darin, daft man jetjt 
audi den Buddhas eine Einwirkung auf den Heilspro- 
zeft des einzelnen zuschrieb, und sodann vor allem 
darin, daft das Absolute von mandien Schulen mit einem 
bestimmten Buddha (Amitabha, Vairocana) identifiziert 
wurde,wodurch in gewissemUinfange pan-en-theistische 
Ideen zur Geltung kamen. 


IV. Probleme del Natur und des Geistes 
1. Das Lebendige und das Leblose 

Das altere vedischc Schrifttum zieht noch keine 
scharfe Grenze zwischen dem Lebendigen und Leblosen, 
vielmehr wird nicht nur den einzelnen Naturerscheinun- 
gen, sondern audi den vcrschiedenen Qualitaten, Zu- 
standen, Vorgangen, Handlungen, ja sogar von Men- 
sdien verfertigten Gegenstanden ein bewufites Leben 
zuerkannt. In der Upanishadenzeit wird dann die Schei- 
dung zwischen Lebendigem und Leblosem immer kla- 
rer erfafit und diese beherrsdit dann die ganze klas- 
sisdie Philosophic. Die Grenzen des Lebens werden von 
den verschiedenen Sdiulen in versdiiedener Weise ab- 
gesteckt: fur die Jainas sind audi Erdklumpen, Flam- 
men, Wassertropfen und Winde Korper von Lebewesen, 
fur die Hindus beginnt das Leben erst bei derPflanze, 
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die von manchcn Buddhisten wieder noch zu dem Leb- 
losen gerechnet wird. 

Fiir den Veda hat die vollbewuftte Lebendigkeit eines 
Lcbewesens zur Voraussetjung, daft bestimmte Daseins- 
faktoren wie Lebcnskraft (asu, jiva) usw. in ihm vor- 
handen sind. Nach der buddhistischcn Dharma-Theorie 
ist ein Lebcwescn ein gesetymiiftig dahinilieftendes Kon- 
tinuum von Dharmas: bestimmte von diesen, wie Lebens- 
kraft, Warme und Bewufttsein 1 - werden als die spe- 
ziellen Voraussctyungen fiir das Ingangbleiben des Le- 
bensprozesses bezeichnet. Bei den Systemen, welche In- 
dividualseelen annehmen, ist ein Leben nur solange 
mdglich, als cine Geistmonade mit dem Lcibe verbun- 
den ist, ihr gegeniiber haben alle anderen Faktoren nur 
cine sekundare Bedeutung. Nach dieser Anschauung ist 
das empirische Lebcwescn also aus zwei grundverschie- 
denen Bestandteilcn zusammengesetjt, aus Materie und 
aus deist. Da diese dualistischc Theorie scit 2.500 Jah- 
icn in der indischen Philosophic vorherrscht, ist es 
zweeknuiftig, die von ihr angenonimenen bciden Kom- 
ponenten jc fiir sich in cinem besonderen Abschnitt zu 
bchandcln und dabci auch die Lehren zu erdrtern. die 
im Kampf gegen diese Auf fassung sich ausgebildet haben. 


2 . Die Materie 

Die indischen Vor.stellungen von dem, was wir Ma¬ 
terie nennen (welches Wort aber im Indischen kein ge- 
nau cntsprechendes Aquivalent hat), haben sich aus den 
Vor.stellungen von dinglii'h substanticll aufgefaftten Kriif- 
ten entwickelt. Daraus erklart es sich, daft den Indern 
die Vorstellung von totem Stoff fernliegt und daft sic 
andererseits auch den verschicdensten. psychischen Vcr- 
mdgen cine materielle Basis zuschreiben. Die mannig- 
fachen, untereinander noch nicht systematisch ausge- 
glichenen und vielfach noch unfertigen Anschauungen 
der vedischen Texte linden in der klassischen Zeit ihre 
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definitive Ausgestaltung in zwei vcrschiedenen Theoricn, 
denen alle Schulen in dicser oder jener Weise beige- 
treten sind: in der Theorie von den ewigen, vonein- 
ander verschiedenen Weltelementen und in der Theo- 
rie von der einheitlichen Urmaterie, aus der sich alles 
entfaltct. 

Nach der Lchrc der Carvakas und des Nyaya-Vai- 
sheshika sind die lenten, nicht mehr auf etwas anderes 
zuriickfuhrbaren materiellen Substanzen, die vier Ele- 
mente: Erde, Wasscr, Fcuer, Luft. Diese bestehen je 
aus unzahlig vielen Atomen. Die Atome sind sclbst nicht 
sinnlich wahrnehmbar, bilden aber kombiniert die sicht- 
baren Objekte. Auch der Buddhismus sieht in den vier 
Flementen die letyten Triiger alles Korperlich-Sinnliehen 
(rupa). Die Mahabhutas ,a sind aber fiir ihn keine ewi- 
gen Substanzen, sondern vergiingliche Kraftkomplexe 
(S. 337). 

Als ein fiinftes niaterielles Weltelement wird von 
manchen der Raum (akasha) angesehen. 

Einen einheitlichen Stuff nehinen die Jainas an. Die- 
ser besteht aus Atomen, welche durch ihre Zusammen- 
ballungen die verschiedensten Erscheinungen der empi- 
rischcn Welt (zum Beispiel auch das Karma S. 298) her- 
vorbringen. 

Einc IJrmaterie (prakriti), die vermoge dcr drei Gu- 
nas (S. 158), die sic konstituieren, durch Evolution der 
Reihe nach die feinenundgroben,,Tattvas“(,,Dasheiten‘\ 
„Weltprinzipien“) hervorbringt, aus welchen sich das 
Universum und das Einzclwcsen zusammense^t, lehrt 
das Sankhya. Diese Theorie, welche verschiedenartigc 
Auspriigungen gefunden hat, bildet bis heute auch die 
Grundlage der Naturphilosophie des Yoga und der 
mannigfachstcn vishnuitischen, shivaitischen und Ve- 
danta-Systeme. Wiihrend die Aufstellung dcr vier oder 
liinf Weltelemcntc als der lenten materiellen Realita- 
ten die Annahme einer einheitlichen Materie ausschliefit, 
ist die Annahme von vier oder fiinf Elementen mit der 
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Lehre von der einheitlichen Materie vereinbar, wenn die 
Elemente als besondere Formen des Stofflichen aufge- 
fafit werden, weshalb sie vom Jainismus wie vom San- 
khya und den ihm zugehorigen Systemen anerkannt 
wird. Audi die Atomistik hat in einige sankhyistische 
Lehrgebaude Eingang gefunden (S. 216). 


3. Das Geistige 

Die Idee eincs immateriellen Gcistes ist der ve- 
dischen Zeit noch fremd. Die einzelnen geistigen Funk- 
tionen werden als feinsubstantielle Potenzen vorgestellt. 
Ahnlich ist auch die Stellung des alten Buddhismus: 
er nimmt eine grofie Zahl von psychischen Faktoren 
(dharma), aber kein einheitliches Geistiges an. DieVor- 
stellung von einem einheitlichen Geistigen ist zuerst in 
den Upanishaden entwickelt worden, indem Yajnaval- 
kya das „ens realissimum“ als Allgeist definierte (S. 151). 
Da aus diesem als dem feinsten und innersten Kern 
von allem alles iibrige im Wcge der Vergroberung und 
Verdichtung hervorgegangen ist, wird hier noch kein 
esscntiellcr Unterschied zwischen Geist und Materie ge- 
inacht. In den jiingeren Upanishaden wird dann die 
Vcrschicdenheit von Geist und Materie immer mehr 
ins Licht gcstellt (S. 156). Die Lehre vom Allgeist, in 
dem sowohi die Einzelgeister wie die Materie ihren Ur- 
grund haben, bildet scitdem die Basis der versdiieden- 
sten Vedanta-Systeme, wie audi der Theologie der mei- 
sten Ilindusckten. In der Form der „Nur-Bewufitseins- 
lehre ‘ haben diese Spekulationen auch im Mahayana 
einen eigenartigen Ausdrudc gefunden. 

Nach Angaben in buddhistisdicn und Jaina-Texten 
scheint es am Anfang der klassischen Periode Sdiulen 
gegeben zu haben, welche das Geistige als ein den vier 
(oder fiinf) Weltelementen gleichgeordnetesfunftes(oder 
sechstes) ewiges Element ansahen und die Einzelseele 
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dementsprediend fur eine vergangliche Teilerscheinung 
diescr ewigen Geistsubstanz hielten (S. 131). 

Eine unendliche Zahl von Geistmonaden lehren dr: 
meisten Hindu-Systeme und deT jamismus. Wahrcnd 
die Einzelseelen fur die Vcdantins und die meisten vish- 
nuitischen und shivaitischen Sekten in dieser oder jener 
Weise mit dem Allgeist wesenseins sind, schen Mimansa, 
(klassisches) Sankhya, Yoga, Nyaya-Vaisheshika, die 
Madhvas und die Pashupatas in ihnen selbstandige En- 
titaten: da sie ein allumfassendes Gcistiges nicht an- 
erkennen, konnen sie die Seelen auch nidit in ihm wur- 
zeln lassen. 

Die Vorstellung von der Individualsecle, weldie den 
ewigen, unzerstorbaren Kern einer Personlichkeit bil- 
det, hat sich aus der vedischen Anschauung von dem 
den Menschen nach seinem Tode iiberlebenden „alter 
ego“ entwickelt. Zur vedischen Zcit herrschte derGlaube, 
dafi nadi dem Dahinfall des Lcibcs ein fcinstoffliches 
Schattenwesen von dem Aussehen des Verstorbenen 
weiterexistiere. Dieses wird einerseits als ein denkendes 
und handelndes vorgestellt, andererseits wird aber wie- 
der von ihm gesagt, dafi es, um in dcr Himmelswelt le- 
ben zu konnen, wieder mit den Stoffen, den Sinnesorga- 
nen, dem Lebcnshauch, dem Denken usw. versehen wer- 
den mufi, welche ihm zu Lcbzeiten eigen, in die Gott- 
heiten eingegangen waren, deren Teilmanifestation sie 
sind. Wahrend also das, was von dem Abgeschiedenen 
iibrig bleibt, oft ein vollstandiger Doppelganger des- 
selben ist, ist es nach anderen Angaben mehr ein leeres 
Schemen, gewissermafien der Rahmen einer Individua¬ 
list, der mit den verschiedensten Potenzen ausgefullt 
werden mufi, sofern er voile Aktionsfahigkeit erhalten 
soil. Durch den Fortschritt des Denkens und das Auf- 
kommen der Wiederverkorperungslehre erfuhren die 
Ansdiaungen iiber das Wesen, das nach dem Tode wei- 
terlebt, eine tiefgreifende Umgestaltung; aus dem Schat- 
tenbildeines Verstorbenen wurde einimmateriellesGeist- 
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wesen, das selbst gestaltlos ist oder nach Bedarf die ver- 
schiedenstcn Gestalten annehmen kann. Das Bestreben 
die Frage zu klaren, was der Seele an sich eigen ist 
und was an einein empirischen Lebewesen durch andere 
Faktoren zur Erscheinung gebracht wird, fiihrte dazu, 
dafi eine Reihe von Theorien aufgestellt wurden, von 
denen die einen die Seele als ein aktivcs Individuum, 
die anderen als einen blofien Rahmen auffassen, welcher 
die verschiedensten l'aktoren in sich aufnehmen kann: 

1. Als ein erkennendes, fiihlcndes, wollendes und 
handclndes Wesen wird die Seele von den meisten Ve- 
dantins, Vishnuiten und Shivaiten sowie von den Jai- 
nas angesehen. Sie ist fur diese Philosophen eine ver- 
kliirtc, leidfreie, geistigc Persbnlichkcit, deren natiir- 
liche Vollkommenheiten zwar seit anfangsloserZeit durch 
die Matcrie und andere Faktoren verhiillt und cinge- 
engt sind, bci Wegfall dieser triibenden und beschran- 
kenden Potenzen, das hcifit im Zustand der Eriosung, 
aber voll zutage trctcn. 

‘2. Fiir das Nyaya-Vaisheshika und die spiitere 
Mimansa sind F'rkenntnis, Lust, Schnierz, Verlangcn, 
Widcrwille, zielbewuBte Anstrcngung, religibses Ver- 
dienst, religiose Schuld und karmische Disposition (das 
heifit die Folgen friihercr Existenzen) der Seele nur 
eigen, solange sie mit einer Denksubstanz (manas) ver- 
sehen deni Sansara verhaftet ist. 1st im Zustand der 
Erlbsung illr Zusannnenhang mit dem Manas definitiv 
aufgehoben, so kbnnen an ihr alle diese QualitSten nicht 
mehr zutage treten: sie verharrt dann in bewuBtloser 
Passivitiit. Die Seele ist ihrer wahren Natur nach also 
zwar ein individuclles und immaterielles, aber kein gei- 
stiges Wesen. 

3. Das klassischc Sankhya und dcr diesem fol- 
gendeYoga sehen in der Seele ein rein gcistigcs Wesen, 
dem jedcs Fmpfinden, Wollen und Handcln fremd ist. 
AlleQualitaten autier der Bewufttheit kommen aufKonto 
der Materie, mit welcher sie sich fiilschlich verbunden 
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glaubt; im Zustand der Erlosung ist sie dcshalb nur ein 
individuelles Licht und nichts anderes. 

Die alte Auffassung von der Secle als einem daumen- 
groften Miinnchen, welches im Herzen des Menschen sei- 
nen Sit$ hat, ist vom Vedanta dahin weitergebildct wor- 
den, daft sie atomgrofi (anu) ist. Das Nyaya-Vaishe - 
shika betrachtet die Seele hingegen als unendlich groft, 
namlich als „vibhu“ (alldurchdringend). daher allgegen- 
wiirtig. Die Stellung der anderen Philosophen zu dic- 
sem Problem ist verschieden, so daft /.. B. die Sankhya- 
Interpreten teilweise das ,.anutva‘\ teilweise das „vi- 
bhutva" der Geistmonaden vertreten. Die [ainas lehren, 
daft die Seele sich je nach Bedarf ausdehnen und zu- 
sammenzichen kbnne, uin im Wechscl der E^istcnzen im 
Korpcr einer Laus oder eines Klefantcn Plat^ zu habcn. 
Diese Theorie wild von den Brahmancn verworfen, 
weil die Seele dann veranderlich sein und Teilc habcn 
miiftte, was zur Folgc habcn wiirde, daft sie wie alles, 
was dcm Wandel unterworfen ist, verganglich ware. 


4. Lcib und Sale 

Die Frage, wie das Verhaltnis von Leib und Seele zu 
bestimmen sei, hat schon zu Buddhas Zeit die Denker 
beschaftigt, zahlt doch der Pali-Kanon (IJdana b, 1) zu 
den Problemen, liber welche die Irrlehrer sich streiten 
auch dieses: ,.Sind Seele und Leib dasselbe oder sind sie 
voneinander verschieden. 

Die Nichtverschiedenheit beider behaupten die Matc- 
rialisten: fur sie ist die Seele nichts anderes als eine 
Funktion des Kdrpers. Andererseits kann auch vom 
Standpunkt des alten Vedanta aus diese These ver¬ 
treten werden: da es nur einen Allgeist gibt, der sich 
zu allem entfaltct, ist der Korpcr le^thin auch nur ver- 
dichteter Geist. 
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Die Verschiedenheit von Seele und Leib lehren hin- 
gegen die meisten Vedanta-Schulen, alle anderen brah- 
manischen Systeme und die Jainas. Die Verbindung zwi- 
schen der Seele und dem Korper wird hinsichtlich ihrer 
Intensitat verschieden aufgefafit. Nach den Jainas ist sie 
so eng und fest wie die zwischen Feuer und Eisenkugel, 
nach den meisten brahmanischen Systemen entspridit sie 
nur derjenigen, die zwischen einem Menschen und sei- 
nem Kleid besteht; fur das Sankhya hingegen existiert 
sie in Wahrheit gar nicht, sondern beruht nur auf einem 
Irrtum; sie gleicht also der Verbindung, die zwischen 
Mond und Wasscr besteht, wenn sidi der Mond im 
Wasser spiegelt. 

Wahrend einige Denker, wie die Vertreter des Nyaya 
und Vaisheshika nur den e i n e n sichtbaren Korper 
mit der Seele verbunden sein lassen, nehmen andere 
aufler dem aus den Stoffen der groben Elemente gebil- 
deten groben Leibe noch einen oder mehrere andere 
an, die aus feinem Stoff bestehen und gewissermafien 
ein Mittelstiick und Bindeglied zwischen dem immate- 
riellen Geist und dem kompakten empirischen Korper 
darstellen. 

Nach dem Sankhya und Vedanta ist die Seele, so- 
langc sie dem Sansara angehort, mit einer feinmate- 
riellen Hiille umkleidet, die aus der feinen Materie der 
feinen Elemente besteht und durch feine Stoffe, die in 
den genossenen Speisen bzw. den Totenopfern enthal- 
ten sind, unterhalten wird. Diese Seelenhiille wird als 
,.feiner Leib“ (sukshma-sharira) bezeichnet oder als 
,'Mcrkmal Leib“ (linga-sharira), weil sie dem Einzel- 
wesen individuelle, von anderen verschiedene Kennzei- 
chen verleiht. Wahrend der grobe Leib (sthilla-shanra) 
bci der Geburt entsteht und beim Tode vergeht, begleitet 
dcr feine die Seele seit anfangsloser Zeit durch alle 
Existenzen und wird erst bei eintretender Erlosung ab- 
geworfen. Er ist der Behaltcr der unsichtbaren Sinnes- 
funktionen, die in den sichtbaren Organen des groben 
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Leibcs sidi manifestieren, namlich dcr fiinf Wahrneh- 
mungssinne (jnanendriya: Gesicht, Gehor, Gcschmack, 
Gerudi, Gefiihl) und der fiinf Tatsinne (karmendriya\ 
das heifit der Fahigkeiten zu reden, zu greifen, zu gehcn, 
zu entleeren und zu zeugen. Dem feinen Lcibe gehdrt 
ferner das „Innenorgan“ (antahkarana) an, das die Ge- 
samtheit der psychischen Organe (buddhi, ahank&ra, 
manas, S. 207; andere zahlen noch weitere) umfafit. 
Sdiliefilich hat auch der Lebenshauch (prana) in ihm 
seinen Sitj, welcher das organisierende Prinzip des gro- 
ben Leibes bildet. Dieser ist fiinffach: als pr&na be- 
wirkt er Speiseaufnahme und Atmen, als apana (Aus- 
hauch) treibt er Harn und Kot heraus, als samana (Mit- 
haudi) verursacht er die Zerse^ung der genossenen 
Speisen im Verdauungsfeuer, als udana (Aufhauch) 
steigt er zum Halse empor und ermoglicht das Sprechen, 
Singen usw. und als Durchhauch (vyana) regelt er den 
Blutkreislauf. Der feine Leib ist fiir den Prozeft dcr 
Wiederverkorperung von besonderer Widitigkeit inso- 
fern, als er das Karma, das in einer Existenz produziert 
wurde, in der Form von im Denkorgan licgendcn Ein- 
driicken in das nachste Dasein hiniibertragt. 

Manche Vedantins nehmen aufier dem ,,groben“und 
dem „feinen“ Leib noch einen drittcn, den sogcnannten 
„Ursacheleib“ (karana-sharira) an. Es ist das aus ganz 
feiner Materie bestehende „Nichtwissen“ (avidyd), das 
der Seele die Erkenntnis Gottes oder des Absoluten 
verbirgt und dadurch das Umherwandern im Sansara 
verursacht. 

Die Upanishaden-Theorie. daS der Atman sidi in 
fiinf Formen manifestiert, die die groberen und feine- 
ren Entfaltungen des Allgeists im Individuum reprasen- 
tieren, haben die Systematiker der Lehre Shankaras 
mit der Lehre von den drei Korpern und den vier Zu- 
standen der Seele zu einem Ganzen verbunden, das 
sich kurz in folgendem Schema wiedergeben lafit. 
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Zustand 

Wachen 

Traum 


Tiefschlaf 

Versenkung 


Leib 


Gehduse (kosha) 


grober Leib 
feiner Leib 


Ursachelcib 


nahrungsartig 

(anna-maya) 

lebenshauchartig 

(prana-maya) 

denksubstanzartig 

(mano-maya) 

erkenntnisartig 

(vijnana-maya) 

wonneartig 

(ananda-maya) 


Wahrend im „viertcn“ (turiya-) Zustande die Einheit 
mit den Brahma zu klarem Bewufltscin konimt, ist im 
Tiefschlaf zwar alle Vielheitswahrnchmung ausgeschal- 
tet, doch wird die Einheit nicht erkannt, weil die Seelc 
vom Niehtwissen umfangen ist. Im Traum wird die trii- 
gerische Vielheit nur in subtiler Form wahrgenommen, 
da der grobc Leib nicht spurbar ist und nur der feine 
Leib mit seinen drei Gehausen (unter welchen die Le- 
benshauchc, die zehn Sinne und die Funktionen des 
,,Innenorgans“ verteilt werden) wirksam ist. Im Wach- 
zustande tritt die Vielheit in massiver Form in die Er- 
schcinung. 

Nlehrere Kdrper nchmen auch die Jainas an. Solange 
dieSeele im Sansara umherirrt, ist sie von einem feinen 
,.Karma-Leib“ umgeben. Gutter und Hdllenwesen haben 
aulierdem einen feinen Verwandlungsleib (vaikriya), 
der leicht seine Gestalt wcchselt. Irdische Wesen haben 
statt dessen einen grobstofflichen Leib (audarika). 
Aulkudcm werden noch zwei andere Leiber angenom- 
men: der feurige (taijasa). der die Verdauung ermog- 
lit'ht, und der Versebungsleib (aharaka), mit dessen 
llilfe ein Asket mit seiner Seele aus dem groben Kdr¬ 
per herausfahren und eine andere Welt besuchen kann. 
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Der Buddhismus leugnet die Existenz von ewigen 
Geistmonaden, einer ewigen Urmaterie ifnd von ewigen 
Atomen. Nach ihm sind alle empirischen Erscheinungen, 
geistige wie korperliche, nur Kombinationon von ge- 
sc^maftig kooperierenden, verganglichen Dharmas. Die 
Frage, ob Seele und Korper dasselbc oder nicht dasselbe 
sind, ware nach ihm dahin zu beantwcrten: sie sind 
dasselbe, insofern als sie beide auf Dharmas zuriickzu- 
fiihren sind, sie sind aber voneinander vcrschicden, in¬ 
sofern als alles Korperliche zur Gruppe derKupa-dhar- 
mas gehort, wahrend alle geisiigen Phanomene zusam- 
men mit anderen den vier ubrigen „Gruppen“ (skandha) 
zuzurechnen sind, welche im Gegensa^ zum „rupa“ untcr 
der Bezeichnung „naman“ zusammengefaftt werden. 

Obwohl die buddhistischen Texte nicht miidc werden, 
iminer erneut zu verkiinden, daft die landlauligen Lehr- 
ineinungen vom Wesen des Leibes und der Seele falsch 
sind, weil sie auf der Annahme von beharrenden Sub- 
stanzen bcruhen, bcdienen sie sich doch in Abhangigkeit 
von den herrschenden naturphilosophischen Ideen der 
Zeit oder in Anpassung an diesc vieler Vorstellungen, 
die von anderen Schulen entwickelt worden waren. So 
wird im Pali-Kanon ausgefiihrt, daft der Korper aus 
den vier Elementen Erde, Wasser, Feuer, Luft besteht, 
wozu an manchen Stellen als fiinftes noch der Raum 
hinzutritt, und cs wird davon gesprochen, daft der Me- 
ditierende sich mit einem feinen ,,manas-artigen“ Kdr- 
per aus seinem groben Lcibe herausziehen kann. Wenn 
ein Mensch stirbt und sein Bcwufttsein auf ein neuent- 
stehendes Lebewesen iibergeht, dann wird das Bcwuftt¬ 
sein an einigen Stellen als ein Seelenwesen beschrieben, 
das zum Ort der Konzeption hinwandert (S. 324). Die 
Orthodoxen betonen jedoch mit Nachdruck, daft die Ele- 
mente vergangliche Dharmas sind und daft dcr vom Ort 
des Todes zur Statte der Wiedergeburt wandernde 
„Gandharva“ keine unsterblichc Seele, sondern ein ge- 
sebmafiig entstandenes und nach kurzem Dasein wieder 
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vergehendes „Zwischenwesen“ ist (S. 324). In den von 
den Orthodoxdh abgelehnten Theorien der Pudgalava- 
dins (S. 325) und in der Lehre der Vijnanavadins vom 
Speicherbewufitsein (S. 349) liegen zwei verschiedene Ver- 
suchc vor, die entthronte Seele in dieser oder jener 
Weise in das dogmatische System einzufuhren und eine 
Erklarung dafiir zu bieten, wieso das Individuelle an 
einer Persdnlichkeit konstant bleibt, wahrend sein Leib, 
seine Vorstellungen usw. unaufhorlichem Wedisel unter- 
worfcn sind. 


V. Probleme der Ethik 
1. Die metaphysische Grundlage der Moral 

Die Carvakas (Materialisten) leugnen die Geltung 
irgendwelcher sittlicher Gebote. Da der Mensdi nur aus 
den vier Elementen besteht und sich, wenn er stirbt, 
wicdcr in sie auflost, kann cs keine Vergeltung nach 
dem Tode geben, es entfallt daher jeder Grund dafiir, 
sittlich zu handeln. Die ethischen Vorschriftcn, die durch 
den Veda oder eine andere religiose Autoritat ihre 
Sanktion erhaltcn, sind Menschenwerk, erdacht von Prie- 
stern oder von Fiirsten, die mit ihrer Hilfe die Dumm- 
kopfe beherrschcn wollen. Der starke Geist weift, dais 
es nichts aufier der sinnlichen Wahrnehmung gibt; die 
cinzige Hollc, die existiert, ist der physische Schmerz, 
der einzigc hodiste Gott ein machtiger Konig, die ein- 
zige Erlosung die Verniditung des Leibes, die beimTodc 
cintritt. Deshalb ist der ausgiebige Genufi der Sinncs- 
objekte das einzige Lebensziel; der Kluge wird deshalb 
so vergniiglich leben, wie es ihm moglidi ist und frei 
von alien religiosen und ethischen lllusionen in souve- 
raner Verachtung derToren, die an metaphysische Prin- 
zipien glauben, rucksiditslos seinen Vorteil wahrnehmen, 
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bis sich die Elemente „die sidi zu Lust und Schmerz in 
ihm gefiigt u , wieder mit den Weltelementen vereinigen. 

In folgerichtiger Durchfuhrung des Grundsatjes, dali 
es nichts als Stoffliches gibt, ziehen die indischen Mate- 
rialisten aus ihren Prinzipien so alle praktischen Konse- 
quenzen. Sie unterscheiden sich hierin von vielen abend- 
landischcn Vertretern ahnlicher Anschauungen, die (ab - 
gesehen von Sensualisten des 18. Jahrhunderts, wie dem 
Verfasser der „Philosophie dans le boudoir") in ihren 
Systemen ethische und soziale Ideen verkiinden, weldic 
zu den Grundlagen eines reinen Materialismus im Ge- 
gensatj stehen und aus ganz anderen Bereichen in ihre 
Lehrgebaude eingedrungen sind. 

Dieser klaren Negierung aller Ethik steht die Lehre 
fast aller anderen Philosophen gegeniiber, welche die 
Welt nicht nur von natiirlichen, sondern auch von sitt- 
lichen Gesetjen regiert sein lassen. Die bereits oben 
S. 12 besprochcne Vorstcllung von einer sittlichen Welt- 
ordnung bildet die gemeinsamc Basis aller indischen 
Heilslehren. Obwohl sie iiberall vorausgesetjt wird und 
die philosophischen Texte immer wieder auf einzelnc 
ihrer Aspekte eingehen, haben die Inder sie dodi nir- 
gends in einer unseren Bediirfnissen entsprechenden 
Weise zusammenfassend dargestellt. Es empfiehlt sich 
daher, hier diese grundlegende Theorie in den metho- 
dischen Formen westlichen Denkens kurz zu erortern. 

Die Ordnung der Welt ist eine moralische, weil alles 
Gesdiehen von einer moralischen Vergeltungskausalitat 
beherrsdit wird. Da jeder Akt des Leibes, der Rede 
oder des Denkens, sofern er von moralischer Bedeutung 
ist, eine gute oder schlechte transzendente Folge zeitigt, 
ist der ganze Kosmos gleichsam eine riesige moralische 
Anstalt, in der jede Entfaltung positiver oder nega- 
tiver Krafte Wirkungen hervorbringt, die nach einiger 
Zeit in alien Verhaltnissen zum sichtbaren Ausdrudc 
kommen. Die Weltordnung ist also eine sittliche Welt- 
ordnung, weil in ihr jede Verle^ung der Moral be- 
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straft wird und das Sittlich-Gute am Ende immer wie- 
dcr triumphiert. 

Das moralische Handeln hat zur Voraussetjung, daft 
das handclnde Lebewesen die Fahigkeit besitjt, sich 
zwischen dein Guten und dem Bosen zu entscheiden. 
Alle Systeme, welche eine sittliche Weltordnung anneh- 
tnen, vcrtrctcn deshalb die Lehre von der Willensfrei- 
hcit. Sic behaupten damit aber nicht, daft der Mensch 
in alien Dingen frei sei. Unfrei ist er vielmehr in allem, 
was eine Folgc des Karma ist, das er sich in seinen 
fruheren Kxistenzen durch seine freien Willensentschei- 
dungen geschaffen hat. Die kbrperlichen Eigenschaften 
eincs Wcsens, seine Erbmasse, seine Zugehorigkeit zu 
f iner bestiminten Familie und einem bestimmten Volke, 
seine gesellschaftliche Stellung, seine Umwelt, Erziehung, 
Traditionsgebundenheit, Kulturstufe und das Schicksal, 
das ihm beschieden ist, sind insgesamt karmisch bedingt 
und schranken die Grenzen seiner Handlungsmoglich- 
keiten ein, ohne ihm dadurch doch die le^te Verantwor- 
tung fiir alle Willensentscheidungen zu nehmen, die in 
dicsem Dasein wieder zur Ursache fiir die Gestaltung 
seiner nuchsten Wicderverkdrperung werden. So ist der 
Mensch gebunden durch das, was er in einem fruheren 
Leben frei gewollt hat, aber frei in allem, was sein 
nachstes Dasein gestalten wird. Es ist klar, daft die 
Abgrenzung zwischen dem, worin der Mensch frei und 
dem. worin er unfrei ist, im einzelnen sich der logisch- 
rationalen Erkenntnis entzicht, weshalb Buddha schon 
das Karma als ein Mysterium bezeichnet hat, liber das 
man nicht nachgriibeln soli. 

Die Weltordnung treigt einen sittlichen Charakter 
nicht nur. weil in ihr alles Tun seine Vergeltung findet 
und weil die Kinzelwesen die sittliche Freiheit besit$en 
zu wiihlen zwisdien dem, was dem Sittengesets ent- 
spricht und was ihm zuwiderliiuft, sondern audi weil 
in der Welt eine Tendenz zur sittlichen Vervollkomm- 
nung der Kinzelwesen herrscht. Die groften indischen 
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Systcme behaupten alle, daft das Individuum, das seit 
anfangsloser Zeit im Sansara umherirrt, fahig ist, sich 
im allmahlichen Aufstieg so weit zu lautcrn, daft es 
schliel^lich die hochste Vollkommenheit erreieht. Das ist 
abcr nur moglich, wenn angenommen wird, daft das 
Gute cine groftere Kraft hat als das Bose und daft es 
dieses schlieftlich ganz zu iiberwinden vermag 11 . 

Der Glaube der Inder an eine sittliche Weltordnung 
griindet sich letjthin darauf, daft es in der Welt Men- 
schen gibt, die sich die hodhsten moralischen Qualitiiten 
zu eigen gemacht und dadurch einen Geisteszustand er- 
reicht haben, der sic liber I,eid und Leidenschaft her- 
aushebt. Die Tatsachc, daft derjenige, der durch Sinnes- 
zugelung und Oberwindung aller blinden Triebe die 
vollstandige Gcmiitsruhe erlangte, von alien, die auf 
der Erde wandeln, der gliicklichste ist, liefert den Be- 
weis dafiir, daft Wohlverhalten und Wohlbefinden, die 
im Sansara so oft einander gegensa^lich gcgcniiber- 
stehen auf deni Gebictc des Geistigen, schlieftlich doch 
in hoherer Einheit zusammentreffen. Von hier aus abcr 
lindet auch die Frage, was gut und was bdse ist, seine cin- 
deutige Losung. Gut ist das, was zur Leidenschaftslosig- 
keit, zur Erleuchtung, zur Erldsung und damit zuin hbch- 
sten IIeil,zum vollkommenen, ungetriibten Gluck fiihrt, 
bdse das, was dem entgegenwirkt. l^s besteht also einc 
Hierarchic der Werte, die auf die Erldsung ausgerichtet 
ist, diese selbst abcr ist das let 5 te Moralprinzip, das den 
Lehren aller Systeine zugrunde liegt, die eine sittliche 
Weltordnung annehmen. 

Das Gebot, rnoralisch zu handeln, folgt aus dem mora¬ 
lischen Gese^, das die Welt regiert. Die Kenntnis des- 
selben gewinnt der Mensch aus dem Veda odcr anderen 
heiligen Schriften und aus den Unterweisungen von Wei- 
sen, aber auch ohne diese kann er cine unmittclbare 
Kenntnis derselben erlangen — durch das Gewissen, den 
..unsichtbaren Gott, der in seinem Innern weilt“, wie 
ihn ein Text nennt. Das Phanomen der Existenz eines 
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moralischen Bewufitseins ist fiir viele Dcnker der starkste 
und unwiderlegliche Beweis dafiir, dafi in der Welt ein 
moralisches Gesetj waltet. Der Mensch befolgt die sitt- 
lichen Vorschriften in wohlverstandenem Interesse, weil 
er dadurch religioses Verdienst erwirbt, bei ihrer AuBer- 
achtlassung aber Schuld auf sich ladt. Gegeniiber dieser 
Theorie, die das ethische Verhalten aus der bewufiten 
oder unbewuBten instinktiven Einsidit in den Zusam- 
menhang des karmisch-bedingten Weltgefiiges erklart, 
behauptet Prabhakara, dafi der Egoismus nicht als der 
cinzige Beweggrund fur sittliches Tun ausreiche. Viel- 
mchr handelt der Mensch ethisch, weil die sittlichen Ge- 
bote katcgorische Imperative sind, die im Menschen 
eine Kraft dcs Sollens auslosen. So wie der Saugling 
nach der Mutterbrust greift, ohne dafi ihm jemand ge- 
sagt hat, dafi er in ihr Nahrung findct, so gibt der sitt- 
liche Mensch auch ohne jetjt oder in einer friiheren Exi- 
stcnz eine Belehrung empfangcn zu haben, einem ihm 
immanenten elementaren Pflichtgefiihl nach, das ihn 
mit Notwcndigkeit zum Vollzug bestimmter Handlun- 
gen zwingt und dem er sich nur mit innercm Konflikt 
cntziehen kann. 

Fiir die Jainas, Buddhisten und viele brahmanischen 
Philosophen sind die moralischen Gesetje Tatsachcn, die 
sich nicht weiter begriinden lassen und in der allgemei- 
nen Weltordnung ihr Daseinsrecht haben. Fiir dieThei- 
sten haben sie ihren Ursprung in Gott, der sie erlassen 
hat; der Mensch befolgt sie in schuldigem Gehorsam 
gegen Gott und um ihm als dem unerreichbaren sittlichen 
Vorbild ahnlich zu werden. Einige Vertreter der All- 
Finheitslehre begriinden die Pflicht, niemandem Boses zu 
tun damit, dafi der Weise sich als das eine gottliche 
Wesen in alien Lebewesen erkennt und deshalb sich 
nicht selber schadigt, indem er eine andere Erscheinungs- 
form des ens realissimum veriest 15 . 
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2 . Die Prinzipien und Grenzen der Sittenlehre 

Buddha legte einst den Brahmanen und Hausvatern 
eines Dorfes seine Lehre in folgenden Worten dar: „Ein 
edler Laien j linger stelltl f olgende Er wagungen an: „ Wenn 
einer midi des Lebens berauben — mir etwas stehien — 
mit meinen Frauen der Liebe pflegen — mich betriigen 
— midi verleumden — mich durch barsdie Worte ver- 
letjen — midi durch leeres Geschwatj belastigen wiirde, 
so ware mir dies nidit lieb. Audi einem anderen kann 
es nidit lieb sein.“ Auf Grund dieser Oberlegung tut 
er dies alles nidit, veranlafit audi andere dazu, es nichi 
zu tun und preist das Unterlassen dieser Dinge. So ist 
er rein in Worten und Werken“ 10 . 

Audi in zahlreichen brahmanischen Werken wird diese 
sogenannte „Goldene Rcgel“, die auch weise Griedien 
und Ghinesen, Jesus von Nazareth und viele andere 
Lehrer der Menschheit als Riditsdinur des Handelns 
empfehlen, der Leitstern des riditigen Tuns genannt, 
und* ein Text bezeidinet geradezu das Gebot „Was du 
nicht willst, das man dir tu, das fug* auch keinem andern 
zu“ als den Kern aller praktischen Ethik 17 . Mit Redit, 
denn fur den Inder hat jedes Unredittun karmische Fol- 
gen derart, dafi jede sdiledite Tat sdion den Keim ihrer 
Vergeltung in sidi tragt und wie ein Bumerang in der 
nachsten Existenz auf den Tater zuriickfallt. 

Subjekt und Objekt der Ethik sind alle Lebewesen 
ohne Ausnahme. Denn fur den Inder sind ja auch die 
Tiere verkorperte Seelen, die ihre Redite und Pfliditen 
haben, nidit blofie Masdiinen, mit denen der Mensdi 
nach Willkiir schalten kann. Legenden beriditen von 
frommen Elefanten, die achts^im durdi den Wald ge- 
hen, um kein Lebewesen zu verle^en, von einem tugend- 
haften Hasen, der sich selbst in die Flammen stiirzt, 
um einem Hungrigen einen Braten zu verschaffen, ohne 
sidi der Totung eines Lebewesens schuldig zu madien 
und dergleidien mehr. 
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Die indische Ethik ist streng individualistisdi. Der 
einzelne vollbringt eine Tat, der einzelne tragt dafiir 
die Verantwortung, der einzelne erntet fur sie den 
Lohn. Da dasselbe Wesen in aufeinanderfolgenden Exi * 
stenzen als Tier und Mensdi, Mann und Frau, Bettler 
und Konig, Brahmane und Shudra, Inder und Chinese, 
Hindu und Unglaubiger wieder geboren werden kann, 
ist das personliche Verhalten allein maftgebend und die 
Zugehdrigkeit zu einer bestimmten Kaste, einem be¬ 
stimmten Volk, einer bestimmten Religion gibt nicht die 
Vollmacht, die Rechtc anderer Gruppen aufter acht zu 
lassen, mufi doch jeder gewartig sein, dafi in der 
niichsten Inkarnation der Herr zum Sklaven, der Sklave 
zum Herrn wird oder eine anderweitige Vertauschung 
der Rollcn eintritt. 

In der iilteren Zeit wird der Erfolg einer Handlung 
als mafigebcnd fur ihren ethischen Wert und fur ihre 
karmische Vergcltung angesehen. Wer versehentlich ein 
Lebewesen totet oder im Traum siindigt, hat dafiir zu 
biilScn, wer ohne es beabsichtigt zu haben, etwas Gutes 
tut, empfangt dafiir seinen Lohn. Spater tritt an die 
Stelle dicscr auberlichcn Betrachtungsweise eine tiefere 
und mehr philosophisdie: die Gesinnung, aus der heraus 
ein Akt gcwollt und vollbracht wird, ist das allein Aus- 
schlaggebende. Diese Auffassung bricht sich in denUpa- 
nishaden Bahn und findet ihren bedeutendsten alteren 
Vcrtreter in Buddha, der geradezu verkiindete, daftnur 
das vorbedachte Wollen (cetana) den ethischen Wert 
und die karmische Vergeltung einer Tat bestimme. Die- 
ser Standpunkt ist mit einer tiefer gefaftten Karma- 
Metaphysik einzig vereinbar, da ja der Erfolg einer 
Handlung immer eine verschiedene moralische Bewer- 
tung linden wird, zudem auch das, was als gut oder als 
schlccht angesehen wurde, im Laufe der Zeit oder im 
Hinhlick auf die cntfernteren von ihm gezeitigten Fol- 
gen sich als das gerade Gegenteil herausstellen kann. 
In der Praxis haben aber Erfolgs- und Gesinnungsethik 
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* bis hcute unter den indischen Moralisten ihre Expo- 
nenten. 

Der Dharma, das ewige Sittengesetj manifestiert sich 
in der Gesamtheit aller ethischen, rechtlichen, sozialen 
und rituellen Gebote und Pflichten, denen die unendlidi 
vielen Lebewesen nachkommen nriissen, wofern sie ihrer 
natiirlichen Bestimmung entsprechen und sich in Ober- 
cinstimmung mit den Gesetjen des Universums befinden 
wollen. Er kann von jedem Wesen nur immer zu einem 
Bruchteil erfullt werden, da fur jedes Individuum je- 
weils nur eine begrenzte Zahl seiner Vorschriftcn in 
Anwendung kommen kann. Von den niedrigsten Tie- 
ren iiber Menschen und Geister bis zu den hochsten 
Gottern hin zerfallen die Bewohner des Weltalls dcs- 
halb in eine uniibcrsehbare Stufenfolge von Klassen, von 
denen jede einzelne dem Dharma in einer verschiedc- 
nen, ihrer Stellung angcpaftten Weise obliegt. Auch die 
Menschheit bildet eine derartige Hierarchie, deren un- 
terste Schichten von den kastenlosen Barbaren einge- 
nommen werden und deren hohercn Range von den un- 
reinen Shudras des sozialen Systems des Hindutums 
iiber die Vaishyas (Kaufleute und Gewerbetrcibende) 
und Kshatriyas (Krieger) zu den hochsten Brahmanen- 
Kasten aufsteigen. Jede dieser Kasten ist eine endogame 
Gruppe von Personen, welche ihren mythischen Ur- 
sprung auf eine bestimmte gottlichc oder menschlichcPer- 
sonlichkcit zuriickfiihrt und durch feste vererbtc Rechte, 
Pflichten und Anschauungcn zu einem Ganzen verbun- 
den ist. Die Rangordnung, in welcher die Kasten iiber- 
einander stehen, entspricht den indischen Vorstellungen 
von der Reinheit, die sich gleicherweise in der Beschaf- 
tigung wie in der Nahrung, in den Heiratsvorschriften 
und dem rituellen Brauchtum ausspricht. Deshalb ist den 
Brahmanen nur Pflanzennahrung gestattet, wahrend den 
unreinen Parias alles zu essen erlaubt ist; deshalb diir- 
fen die Angehorigen einer Kaste nur essen, was einer 
ihrer Kaste oder ein Brahmane gekocht hat und nur mit 
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Gleichkastigen zusammen ihre Mahlzeiten einnehmen. 
Dem Gedanken, dafi jedc Kaste ihre besonderen Funk- 
tionen im sozialen Organismus zu erfullen hat, entspricht 
die Vorschrift, dafi dieselbe Tatigkeit fur den einen eine 
Pflicht darstellt, wahrend sie fiir den anderen verboten 
ist — eine Anschauung, die freilich in der Praxis viel- 
fach aufier Acht gelassen wird. Die Verschiedenheit des 
Geschlechts wirkt sidi ebenfalls in der Stellung der In- 
dividuen in dem sozialen System tiefgreifend aus. Wie 
in den mcisten asiatischen Landern wird die Frau dem 
Manne in Indien nicht nur vollig untergeordnet, son- 
dern ihr werden audi geringere Rechte zuerkannt als 
dem Manne und dafur grofiere Pflichten auferlegt. 

Das Leben des mannlidien Angehorigen der drei 
oberen Stande soli nun nach der in der Upanishaden- 
Zeit entwickelten Theorie in vier Stadien ((ashrama) 
verlaufen, die je ihre besonderen Pflichten haben. Als 
„Brahmacarin“, das heifit Brahmanenschiiler erlernt der 
Knabe bei einem Lehrer das heilige Wissen der Veda- 
Tcxte, als „Grihastha“, das heifit Hausbewohner griin- 
det er dann eine Familie und geht seinem Berufe nach. 
Wenn er alt gcworden ist und Enkel um sich spielen 
sieht, zieht er sich in die Waldeinsamkeit zuriick, um 
als „Vanaprastha“ (in den Wald Gegangener) der from- 
men Betrachtung zu leben. Die Kronung des wohlange- 
wendeten Lebens bildet dann der Sannyasa, die Welt- 
abkehr, bei weldier der Greis alles von sich geworfen 
hat (sam - ni - as) und als heimatioser Bettler umherwan- 
dert. Diese vier Stadien, welche der Mensdi durdizu- 
madien hat, um schliefilich von alien weltlidien Begier- 
den gelautert, nur der Erkenntnis zu leben, sind in der 
spateren Zeit in dieser Form in der Praxis zumeist 
nidit durchgefuhrt worden, vielmehr geben viele Er- 
losungssudier sdion in ihrer Jugend Familie und Besitj 
auf, um allein oder in Gemeinschaft mit Gleichgesinn- 
ten nadi dem Heil zu streben. Der Asket hat die Gebote 
der Sittenlehre in verscharftem Mafic zu erfullen: wah- 
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rend der Laie sich nicht an fremdem Eigen turn vergrei- 
fen darf, soil er (iberhaupt keinen Besitj sein eigen nen- 
nen; wahrcnd der Laie nicht mit fremden Frauen der 
Liebe pflegen soil, darf er iiberhaupt keinen Geschledits- 
verkehr ausiiben usw. Andererseits stehen dem Asketen 
audi grofiere Redite zu als dem Laien, er ist (wenig- 
stens bei vielen Orden) nicht an die Kastengesetje ge- 
bunden und fiihrt viele sonst obligatorisdien Riten nidit 
mehr aus, denn er hat eine Stufe erreicht, die ihn uber 
viele Sdiranken erhebt, die nur fur den gelten, der der 
Welt nodi angehort. 

Das Ziel aller ethischen Systeme Indiens ist es, den 
einzelnen Menschen im Wege allmahlicher sittlidier Ver- 
vollkommnungschliefilich zu einer Geisteshaltung empor- 
zufiihren, bei welcher er nicht mehr den Leidenschaften 
und darum audi nicht mehr den Leiden des Sansara 
unterliegt. Dieser ideale Zustand der Erlosung von alien 
selbstischen Trieben kann nun — so lehren manche — 
im Rahmen der weltlichen Aktivitat (pravritti) erreicht 
werden, wenn diese so von geistigen Impulsen durch- 
leuditet wird, dafi alle egoistischen Motive fehlen und 
der Mensdi ganz und gar selbstloser Pflichterfullung 
hingegeben, einzig und allein dem Wohl der Welt 
(lokasangraha, Git4 3, 20 und 25) sein Handeln weiht. 
Diesen Weg verkiindet Krishna dem Arjuna in der 
Bhagavadgita als er nidit gegen seine Verwandten und 
Freunde kampfen will, wie es ihm seine Kriegerpflicht 
gebietet. Das Handeln um seiner selbst willen, ohne 
Hoffnung auf Lohn und ohne Riicksicht auf den Erfolg 
wird (3, 24) damit begriindet, dafi die Aktivitat zum 
Bestande der Welt notwendig ist und dafi Gott selbst 
audi ununterbrodien handelt, obwohl er durch sein Tun 
nichts erreidien konnte, was er nidit sdion besitjt. 

Aktivitat ist audi das ethische Ideal des Mah£y4na- 
Buddhismus. Der nach der Erleuditung strebende Bodhi- 
sattva ist unablassig um das Heil aller Kreaturen be- 
muht; in jedem Beruf und Stand und in jeder Lebens- 
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lage vollbringt er Grofitaten der Selbstentaufierung und 
des Opfersinns, um andere Wesen zu retten und auf 
die Bahn der Erlosung zu bringen. Das Vorbild ist der 
historische Buddha, der, als er die Erleuchtung gewon- 
nen, nicht in das Nirvana einging, wie er gelconnt 
hattc, sondern noch ein halbes Jahrhundert auf Erden 
wandelte, um den Menschen seine Lehre zu verkiindcn. 

Die meisten orthodoxen Systeme, der Jainismus und 
der alte Buddhismus vertreten die Ansicht, dafi nicht 
tatkniftiges Handeln, sondern im Gegenteil das Auf- 
geben allcr Aktivitat das dem Weisen angemessene Ver- 
halten sei. Sic gchen dabei von der Erwagung aus, daft 
jede bcwufit ausgeiibte und gewollte Aktivitat nicht 
vollig leidenschaftslos sein kann, da der Mensch nur 
auf Grund einer Vorliebe fiir oder Abneigung gegen 
ctwas tiitig ist. Die 126. Geschichte in Hemavijayas 
,,Marchenmecr“ illustriert dieses. Drei Asketen hat- 
ten, so heiftt es dort, durch ihre Leidenschaftslosigkeit 
die Wundergabe erlangt, dafi sic ihre Mantel freischwe- 
bcnd im Luftraum hcrabhangen lassen konnten. Da 
sahen sie, wie ein Reiher einem Fisch nachstellte. 
Dcr cine Biifter wiinschte dem Fisch, dafi er demVer- 
folgcr entronne, dcr andere, dafi der hungrige Raub- 
vogel die ihm gebiihrende Nahrung finden moge, der 
dritte dachte gar nidits. Da fielen die Mantel der bei- 
den Asketen, die in bester Absidit Partei genommen 
batten, vom Himmel herab und nur'der Mantel des 
dritten, der sich von jeder geistigen Aktivitat fernge- 
halten hattc, schwebte weiter in den Liiftcn. Jedes 
Tun ist eben mit dcr hochsten Gewissenhaftigkeit un- 
vereinbar, weil es immer die berechtigten Interessen 
anderer verlct 5 cn mufi. Hierzu kommt, dafi der End- 
erfolg einer Handlung nicht vorauszusagen ist, da Wir- 
kungen eintreten konnen, die der Tater garnicht beab- 
sichtigte; auch kann jede Handlung nur eine voriiber- 
gehende Wirkung haben, da ja beim Weltuntergang 
alles wieder zuniebte wird. Gegeniiber der Aktivitat 
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hat das Nichthandeln jedenfalls das eine voraus, daft 
es nicht soviel Schlechtes hervorbringt wie das Ilandeln. 
denn gabe es mehr friedfertige und leidenschaftslose 
Menschen, die einem kontemplativen Leben hingegcben 
sind, so ware die Zahl der Verbrechen und Kriege ge- 
wifi geringer. Erwagungen dieser Art werden freilich 
von den Indern nur gelegentlich angcfuhrt, um den 
Vorrang der quietistischen Haltung zu begriinden, denn 
gemafi ihrer individualistischen Einstellung fragen die 
meisten indischen Philosophen nicht nach dem Nutjen, 
den eine Handlung fur andere, sondern den sie fiir 
den Handelnden selbst hat. Der subjektive, moralische 
Wert der asketischen Entsagung besteht aber nicht 
nur darin, daft das Bose gemieden wird, sondern vor 
allem in der geistigen Lauterung, die durch die unaus- 
gesetjt geiibte Selbstverleugnung vor sich geht. Dem mo- 
dernen Abendlander mit seiner praktisch-cudamoni- 
stischen Lebensanschauung erschcint das indischc As- 
ketentum vielfach als die Ausgeburt charakteristisch- 
indischer Lebensfremdheit. Es wird dabei aufter Acht 
gelassen, daft die Askese eine allgemein-menschlichc 
Erscheinung darstellt, die sich bei vielen Vblkcrn findet 
und nicht nur auch heute noch im Abendlande selbst 
ihre Anhanger hat, sondern anderthalb Jahrtausend 
hindurch das westliche Denken tiefgreifend beeinfluftt, 
ja in vielfacher Hinsicht beherrscht hat. Fur denjenigen, 
der die Geschichte der Menschheit nicht unter engniu- 
migen und kurzfristigcn Gegenwartsaspekten betrachtet, 
hat die quietistische Geisteshaltung nichts Befremd- 
lidies an sich, vielmehr wird er in ihr eine berechtigte 
und notwendige Erganzung der aktivistischen sehen, die 
zu alien Zeiten neben ihr ihr Recht haben wird, gc- 
mafi dem im Mahabharata (XII, 340, 76) erzahlten My- 
thus, demzufolge der Schopfer die Hingabe an das Tun 
und die Entsagung gleicherweise angeordnet hat. 

Der Hindu-Sannyasi, der das weltliche Leben auf- 
gab, um sich ganz und gar dem Geistigen zu weihen. 
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verziditet auf Familic und Besitj, lebt von Erbetteltem 
und ist durch seine Kleidung als heimatloser Pilger 
kenntlich. Wenn er den Absdiied vom Leben vollzieht, 
bringt er zum lenten Male ein Opfer dar und legt die 
Opferschnur ab, denn for tan ist er an die Sa^ungen des 
Rituals nidit mehr gebunden. Audi der Mondi Maha- 
viras und Buddhas und der Angehorige der vishnui- 
tischen und shivaitischen Asketenorden wird durch sei- 
nen Eintritt in den geistigen Stand vieler Pflichten ledig, 
die ihn im weltlidien Leben banden, namentlidi kom- 
men fur ihn die Beobachtung mandier Kasten- und 
Speisevorsdiriften in Fortfall. Dafiir aber unterwirft 
sidi der auf dem Weg zur Heiligkeit Emporstrebende 
einer strengen geistigen Zudit, bis er schliefilich die Er- 
losung erlangt hat. Dcr bei Lebzeiten Erloste isft nadi 
der Meinung der meisten Schulen den Vorschriften des 
Handelns nidit mehr unterworfen, \yeldie den Lebens- 
wandel der nodi im Sansara Umherirrenden regeln. 
Wenn er tro^dem nidits Boses tut, so gesdiieht dies 
nidit, weil er sidi bewufit an die geltenden Gesetje halt, 
sondern weil in ihm jeder Wahn erlosdien ist, der ihn 
veranlassen konnte, von der Bahn der sittlichen Welt- 
ordnung abzuweidien. Mandie Texte, namentlidi soldie 
des Spatbuddhismus, betonen stark, dafi der Heilige 
jenseits von Gut und Bose steht, weil er uber alles Be- 
dingte herauswuchs. Wenn in einigeo Werken sogar 
gcsagt wird, der Heilige diirfe Mensdienfleisdi essen, 
Wein trinken, mit Madchen aus unreinen Kasten ge- 
schleditlidi verkehren, ja sogar stehlen oder morden, 
ohne eine Schuld auf sidi zu laden, so sind derartige 
Auslassungen nicht dahin aufzufassen, dafi sie den Er~ 
lostcn ermaditigen sollen, jede Schandtat zu begehen, 
vielmehr sollen sie nur das Prinzip der Relativitat aller 
ethischen Normen darlegen, indem sie in gewollt para- 
doxer Form „pour ^pater le bourgeois 1 * konkrete Bei- 
spiele dafur geben, dafi unter bestimmten Umstanden 
alles erlaubt sein k a n n. Die Tatsache, dafi alle mora- 
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lischen Vorsdiriften nur unter bestimmten Bedingungen 
gcltcn, ist unbestreitbar, da die Heiratssitten der ver- 
schiedenen Volker stark voneinander abweichen und 
das Toten von Menschen unter besonderen Verhalt- 
nissen, z. B. im Kriege gestattet wird, wahrend es sonst 
als ein Verbrechen angesehen wird. 

Die indische Ethik hat somit ihre fest abgesteckten 
Grenzen: sie gilt fur alle Lebewesen im Sansara; die 
liber diesen hinauskamen, sind hingegen an ihre Vor- 
schriften nidit mehr gebunden. 

Alles ethische Handeln hat — wenigstens fur viele 
Sdiulen — somit nur einen bedingten Wert, es fiihrt 
schliefilich zu einem Zustande hin, auf dem es bedeu- 
tungslos geworden und eine geistige Situation erreicht 
worden ist, die keiner Moral mehr bedarf. 


VI. Probleme der Erlttsung 
1. Der Wert des Daseins 

So wie das Kind nicht iiber den Wert des Daseins 
nachdenkt, sondern dieses ohne weiteres bejaht, so gab 
sich auch der vedisdie Arier ohne zu grubeln dem Leben 
hin. So grofi war sein Lebenswille, dafi er sidi nidit nur 
wiinschte, „hundert Herbste“ auf Erden zu wandeln, son- 
dem audi hoffte, dieses selbe Dasein in verklarter Form 
nadi demTode in einer Himmelswelt fortsetjen zu kon- 
nen. In der Br£hmana-Zeit beginnt dieser naive Le- 
bensglaube durdi die Reflexion ersdiiittert zu werden. 
Immer mehr tritt die Frage an den Menschen heran, 
warum audi das schonste Leben durdi den furditbaren 
Tod ein Ende finden mull, und er besdiaftigt sich mit 
dem Problem, ob audi im Jenseits ein Tod zu erwarten 
sci (S. 34). Das Aufkommen der Lehre von der kar- 
misch-bcdingten Wiedcrvcrkorperung lafit dann jedes 
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individuclle Dasein in einem neuen Lichte erscheinen: 
jedc Existenz ist nur ein Glied in einer anfangslosen 
Kctte und wahrt nur sa lange, als die Werke, die sie 
bedingten, ihre nachwirkende Kraft ausiiben. Die Ein- 
sicht in die gesetjmaftig bedingte Kurzfristigkeit und 
Endlichkcit nicht nur des irdischen, sondern auch des 
himmlischen Daseins weckt bei den tiefer veranlagten 
Naturen den Wunsch nach einem hoheren Sein, das 
nicht der Verganglichkeit unterworfen ist und dem 
zweck- und ziellosen Sterben und Wiedergeborenwerden 
cin Ende macht. 

Der Glaube, dafi es einen Zustand unzerstorbarer 
huckster Seligkeit gibt, involviert in den altesten Upani- 
shaden nicht die Vorstellung, daft das irdischc Dasein 
iiberhaupt wcrtlos sei. Vielmehr ergibt sich nur die Fol- 
gcrung, dafi cs einen geringeren Wert hat als die ewige 
Seligkeit des Erlosten und dementsprechend wird cine 
Stufenleiter des Wonne-Empfindens aufgestellt, welches 
bei den verschiedensten Daseinsformen anzutreffen ist. 

Die lctyte Wurzel dafiir, daft das Leben von den zur 
Rcife gelangten Indern nicht mehr als ein unzweifel- 
haftes Gut, sondern nur als ein relativer Wert betrach- 
tetwird, ist also die Erweiterung ihres Zeitbewufttseins; 
hatte ihr geistiger Blick sich in ihrer Jugcnd nur auf 
die Gcgenwart und die nachstc Zukunft gerichtct, so 
umspannte er jetjt unermeftliehe Zeitraumc vor und nach 
der irdischen Existenz. Damit aber muftte die naive 
Einstellung zum Leben einer kritischen Platy machen. 
Etwas ahnliches laftt sich auch im Abendlande beob- 
achten: fiir die Griechen der Friihzeit war das Leben 
ein hochstes Gut, nur wenig beschaftigte man sich mit 
der unendlichen Zeit, die ihm im freudlosen Hades 
folgt, weil sich das Denken ausschliefilich auf das Leben 
konzentrierte. Fiir Pythagoras, Empedokles, Plato ist 
hingegen das irdische Leben nur ein kurzer Abschnitt 
innerhalb des Gesamtdaseins eines Individuums, ihm 
kommt daher nur ein bedingter Wert zu im Vergleich 
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zu dem Zustande, der dem Einzelwesen vor seiner Ge- 
burt oder nach seinemTode in einer iiberirdischen Welt 
eignet. Hatte urspriinglich alles, was jenseits der ir- 
dischen Existenz lag, nur eine schattenhafte Wirklich- 
keit besessen, so wird jetjt das irdische Leben in einen 
grofieren Zusammenhang eingeordnet und verliert da- 
durch die hohe Schatjung, die man ihm friiher zu- 
erkannt hatte. 

Die Verganglichkeit des irdischen Daseins und alkr 
Dinge, die es zu bieten vermag, ist der Grund, weshalb 
es als „Leiden“ charakterisiert wird. Nur in diescm 
Sinne wird von Buddha gesagt, daft alles, was emp- 
funden wird, leidvoll ist; daft es im irdischen Dasein 
auch viele lustvolle und neutrale Empfindungen gibt, 
hat er nie geleugnet 18 . 

Buddhisten und Jainas suchten die relative Gering- 
wertigkeit des Daseins in der Wandelwelt auch dadurch 
in das rechte Licht zu stellen, daft sic alle seine Mangel 
aufzahlten: Hunger und Durst, Krankheit und Alter, 
die Trennung von geliebten Menschen, die Nichterfiil- 
lung von Wiinschen, die Unreinheit des Korpers, die 
moralische Verworfenheit und intellektuellc Minder- 
wertigkeit der Mitmenschen usw. In Weitcrfiilmmg die- 
ser Betrachtungsweise kamen dann spiiterc Denker zu 
dem Ergebnis, daft im Leben iiberhaupt das Unange- 
nehme iiberwiegt und daft die Geniissc an sich nichts 
Positives darstellcn, sondern nur eine vorhandene Un- 
lust (Hunger, Durst, Geschlechtsnot) auf kurze Zeit bc- 
seitigen. Diese Darlegungen bieten manche Parallelcn 
zu dem Pessimismus Schopenhauers, doch kann man, 
streng genommen, diesen Terminus auf indische Systcmc 
nicht anwenden, weil keines von ihnen behauptet, daft 
die Welt, in der wir leben, die schlechteste von alien 
moglichen sei, da es ja nach indischer Vorstellung noch 
viele Welten (Hollen usw.) gibt, welche viel schlechter 
sind als unsere Menschenwelt. Gleich dem Danzigcr Phi- 
losophen sind die indischen Metaphysikcr insofern Opti- 



412 


Probleme der Erltitung 


misten, als sie eine Erlosung aus dem leidvollen Dasein 
fur moglich halten; sie sind dies sogar insofern noch in 
hoherem Mafie, als sie nidit einen blinden Weltwillen 
als letjtes Prinzip annehmen, sondern zumeist des Glau- 
bens sind, dafi hinter der verganglichen leidvollen Welt 
ein unvergangliches und wonnevolles Sein stehe, das uns 
unser Wahn und unsere Leidensdiaft verbirgt, das aber 
zum Durdibrudi kommt, wenn alle triibenden, negati¬ 
ve, intellektuellen und moralischen Faktoren beseitigt 
werden. Einzig der Hinay&na-Buddhismus leugnet die 
Existenz eines seligen Urgrundes der Welt und fafit 
das Nirvana als das allem Wandel entriickte „Ganz 
andere" auf; im Mah&yana ist diese Vorstellung dann 
abcr im Sinne einer akosmistisdien All-Einheitslehre 
weitergebildet worden. 

Obwohl die Ansdiauung, dafi die Ersdieinungswelt 
wegen ihrer Verganglichkeit und ihrer zahlreichen phy- 
sischen und moralischen Obel von dem, der nadi dem 
Hochsten und Ewigen strebt, aufzugeben sei, heute von 
alien grofien Systemen (abgesehen von den materiali- 
stischen) vertreten wird, hat sie zu verschiedenen Zeiten 
und bei den verschiedenen Denkern doch eine sehr ver- 
schiedene Bedeutung. So scheint sie bei der Mimansa 
tiberhaupt erst spat Eingang gefunden zu haben und 
spielt in ihr nodi heute eine Nebenrolle; moglicherweise 
ist sie beim Nyaya und Vaisheshika auch erst allmah- 
lidi eingedrungen und mandie Darstellungen dieser Sy- 
stemc beriicksichtigen sie fast gar nicht. Andererseits 
lafit sidi wieder feststellen, dafi sie von den tantrisdien 
Systemen der Hindus und Buddhis'ten zwar in der Theo- 
lie anerkannt wird, jedoch einen neuen Sinn erhalt, in¬ 
sofern als die Welt, wenn sie mit dem Auge des Wis- 
senden betraditct wird, einen absoluten Wert besitgt, 
weil sich in ihr die gottlidien Krafte des Allwesens oder 
des All-Buddha manifestieren 10 . 

Die indisdien Lehren von dem leidvollen Charakter 
alles Daseins und von der Weltiiberwindung sind im 
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Westen vielfadi deshalb falsdi beurteilt wordcn, .weil 
man sie nidit in der riditigen Perspektive gesehen hat. 
Kein indisdier Denker hat je erwartet, dafi sie von 
alien Mensdien verstanden, beherzigt und in die Tat 
umgesetjt werden wiirden, vielmehr vermogen sie ihrer 
Bestimmung nach nur diejenigen zu erfassen, weldie auf 
Grund der in vielen Wiedergeburten gewonnenen Er- 
fahrung fiir sie reif geworden sind. Fur alle diejeni¬ 
gen, die noch nidit zu dieser Hohe vorgedrungen sind, 
erfullen sie ihre Aufgabe zunadist nur als Anregungen, 
indem sie dem Geist den Anstofi dazu verleihen, iiber 
Dinge nadizudenken, die in einer spateren Zukunft viel- 
leidit in die Praxis iiberfiihrt werden konnen. Nadi in¬ 
disdier Ansdiauung fiihren unendlich viele Stufen von 
dem Zustande, in welchem ein Mensch das Dasein rcst- 
los bejaht, weil ihm nodi nidit die Problematik des- 
selben aufgegangen ist bis zu demjenigen, in welchem er 
sein wahres Wesen erkennt, aber noch zu schwadi ist, 
die praktischen Konsequenzen daraus zu ziehen und 
schliefilich weiter zu dem Endpunkt, wo die Erlosung 
aus dem Sansara zur Tatsache geworden ist. Dabei 
nimmt die Zahl der Wesen, welche auf den verschie- 
dtfhen Stufen stehen, mit jeder hoheren Stufe ab, so daK 
die Erlosten sdiliefilidi nur cine kleine Elite ausmachen. 
Dem entspridit es naturgemafi, dafi die iiberwaltigende 
Mehrheit aller Lebewesen, namlich nicht nur die Tiere, 
sondern audi die Majoritat aller Menschen von jedem 
Zweifel an dem Wert des Daseins nodi unberuhrt sind, 
sei es, weil sie iiberhaupt nodi nicht philosophisdi den- 
ken konnen, sei es, weil sie materialistisdien Theorien 
huldigen. Eine Stufe hoher als diese stehen diejenigen, 
welche an Karma und Wiederverkorperung glauben, 
denen aber der durdi gute Taten zu erreidiende lang- 
fristige Aufenthalt in einer seligen Himmelswelt als er- 
strebenswertes Ziel vorsdiwebt, und die deshalb hoffen, 
in immer neuen irdisdien Existenzen durch gute Werke 
die Voraussetpmg fur ein himmlisdies Dasein zu sdiaf- 
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fen. Im Gegensa^ zu den zahlreichen Wesen, die am 
Werden ihre Freude haben, wie der Buddha sie nennt, 
stehen die wenigen, welche nach dem Unverganglichen 
Verlangen tragen und die seltenen Mensdien, die nidit 
nur urn das Heil ringen, sondern dieses auch erreichen. 


2. Wesen und Moglichkeit der Erldsung 

Die Erlosung ist, wie die zahlreichen Sanskritbe- 
zeichnungen dartun, die „Befreiung“ (mukti, moksha, 
apavarga) von den Banden der Wandelwelt und damit 
ein Zustand absolutenHeils (nihshreyasa), das „summum 
bonum'‘. Dali die Erldsung nicht ein blofier Wunsch- 
traum, sondern cine Realitat ist, ergibt sich fiir den In- 
der aus der Tatsache, daft in ihrer geistigen Entwicklung 
weit fortgeschrittene Weise von sich behaupten, sie zu 
bcsit)cn und daft jeder an sidi selbst in der Meditation 
bei systematiseher Schuiung des Denkens bis zu einer 
Vorstufe vordringen kann, welche ihm einen Vorge- 
schinack von dem gibt, was im Zustand der Vollendung 
zu erwarten ist. 

Nach der Anschauung fast aller Schulen ist die Er¬ 
ldsung endgiiltig und unverlierbar. Die Ajivikas (S. 134) 
die ,,Sadashiva-vadins“ und die Anhanger von Daya- 
nand Sarasvatis „Arya-samaj“ nehmen hingegen an, daft 
die Erldsung nur von begrenzter Dauer sei 20 . Hat eine 
Seele sich ihrer mehrere Millionen Jahre hindurch er- 
freut, so muft sie wieder in den Sansara zuruckkehren, 
da sonst einmal der Fall eintreten konnte, daft die Welt 
frei von Lebewcsen sein wiirde. Diese Anschauung wird 
von alien iibrigen Systemen nicht geteilt. Diese halten 
viclmehr die Erldsung fiir etwas, das iiber alles Welt- 
liche dclinitiv herausliegt und sehen in dem Aussdieiden 
von noch so vielen Erlosten aus dem Sansara keinen 
Grund gegen die ewige Fortdauer des Weltprozesses, 
wcil die Zahl der Lebewesen unendlich ist. 
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Die Frage, ob alle Wesen einmal die Erlosung erlan- 
gen werden, wird von den meisten Denkern nidit er- 
ortert; Buddha hat ihre Beantwortung ausdriicklich ab- 
gelehnt. Manche Vishnuiten, wie Madhva, Vallabha, 
Caitanya lehren, auf der Gita 16,19 fuftend (S. 174), daft 
Gott nur einen Teil der Seelen zur Erlosung pradesti- 
niert habe, wahrend andere von ihm dazu verurteilt 
worden seien, ewig im Sansara umhcrzuwandern oder 
in ,,blinde Finsternis“ (eine ewige Ilolle) einzugchen. 
Merkwurdigerweise vertreten auch einige atheistischc 
Systeme eine Lehre von der Gnadenwahl, obwohl sie 
keinen Grund dafiir angeben konnen, worauf die ver- 
schiedene Veranlagung der Lebewesen beruht. Die Jai- 
nas scheiden die Seelen in „bhavyas“ (erlosungsfahige) 
und „abhavyas“ (nicht erlosungsfahige) und die Vertre- 
ter der buddhistischen ,,Nur-Bewufttseinslehre“ glau- 
ben, daft manche Lebewesen (das heiftt Bewufttseins- 
strome) in sich den Keim dazu tragen, als Shravakas 
(Hinayanisten) Privatbuddhas oder Universalbuddhas 
das Heil zu erreichen, wahrend andere unfiihig sind, 
einer dieser drei „Familien“ (gotra) von Hcilstrcbenden 
anzugehoren; diesen ,,agotrakas“ fehlt jede Vorausset- 
zung dazu, das Nirvana zu erreichen 21 . 

Ober die Daseinsstufe, von der aus die Erlosung er- 
rcicht werden kann, bestehen verschiedene Ansichten. 
Alle nehmen an, daft Menschen das Heil gewinnen 
konnen, doch glauben die Digambara-Jainas und die 
Buddhisten des Kleinen Fahrzeugs, daft dies nur Man- 
nern moglich sei. Weitverbreitet ist die Anschauung, daft 
nur Menschen in den sogenannten „Karma-bhumis‘\ das 
heiftt in den Gebieten der Erde, wo gearbeitet werden 
mufi oder in den „mittleren Landern“ der Welt (das 
heiftt Indien) die Befreiung von den Banden der End- 
lichkeit vollziehen konnen, wahrend die Bewohner der 
mythischen Schlaraffenlander, der sogenannten „Bhoga- 
bhumis“dazu nicht in derLage sind.Nach manchen sollen 
nur einige von den periodisch wechselnden Weltaltern 
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die erforderlichen Voraussejjungen fur den Erldsungs- 
weg bieten; daher sind die Jainas und manche Hi- 
nayana-Buddhisten der Meinung, dafi bald nacb dem 
Tode der Stifter ihrer Religion die letjten erlosten Hei- 
ligen aufgetreten seien und dafi deshalb gegenwartig 
nidit mehr auf Erden, sondern nur in anderen Welten 
die Vollendung erreicht werden konne. 

Pflanzen und Tieren wird nur gelegentlich 22 die Be- 
fahigung zum Beschreiten des Heilsweges zugesdirieben, 
hingegen steht erdenGottern undDamonenoffen,wenig- 
stens nach der Ansidit der meisten Sdiulen. Nadi den 
Jainas konnen die uberirdischen Wesen nicht Selbstzucht 
iiben und deshalb nidit zur Erlosung fortsdireiten. Audi 
bestimmte Todsiinden sollen es umoglidi madien, dafi in 
derselben Existenz, in der sie begangen wurden, dasHeil 
gewonnen wird. Alle diese Hindernisse fiir den Er- 
losungsprozefi sind freilich nur von voriibergehender 
Dauer, soil doch Buddhas Vetter Devadatta, der das 
fludiwiirdige Verbredien der Ordensspaltung auf sich 
geladen und dem Vollendeten nadi dem Leben getradi- 
tet hatte, nach der spatercn Tradition nadi einem lan- 
gen Aufenthalt in der Holle und in anderen Daseins- 
f or men schiiefilich sogar die Buddhasdiaft erreidien. 

Die Erlosung ist nadi indisdier Ansdiauung eine rein 
individuelle Angelegenheit. Eine Kollektiv-Erlosung 
der ganzen Mensdiheit oder aller Lebewesen kennen die 
indisdien Religionen nidit; sie unterscheiden sidi darin 
aufs starkste von den abendlandisdien Heilslehren, vom 
Christentum bis zu Schopenhauer und E. v. Hartmann, 
die alle eine sdiliefiliche Welterlosung fiir moglich hal- 
ten 23 . 


3. Der Stufenweg zum Heil 

Die Wesen sind physisch, intellektucll und moralisch 
unvollkommen und der leidvollcn Verganglichkeit un- 
terworfen, weil sie mit Korpem und Organen behaftet 
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sind; ihre Verkorperung ist die nolwendigc Folge der 
Taten (karma) ihrer friiheren Existenzen; das Karma 
ist durch die Begierden (kama) und Leidenschaften ver- 
ursacht, denen sie sich hingaben; daft die Triebe iiber sic 
ihre Macht ausiiben konnten, hat aber seinen Grund in 
dem Nichtwissen (avidya), das heitk in der mangelnden 
Einsicht in das Wesen von Welt und (Jherwelt. Karma, 
Leidenschaft und Verblendung sind naeh alien indischen 
Heilslehren die Wurzeln, aus denen der Baum des San- 
sara erwachst, wenn auch im einzelnen Unterschiede 
iiber die Gruppierung und Untertcilung dieser drei un- 
heilvollen Eaktoren bestehen. Die Voraussetyung fiir die 
Erlosung bildet jedenfalls die Ausschaltung der Ur- 
sachen, die eine neue Wiederverkorperung hervorrufen. 

Da jedesbbseTunschlcchtes, jedesguteTungutes Karma 
erzeugt, mufi der Heilssucher zuniichst bestrebt scin, alles 
Bose zu meiden und alles Gute zu vollbringen, um so 
im Verlaufe zahlreicher Existenzen die moralischen Qua- 
litaten zu erwerben, die ihn fiir das Bcschreiten des 
eigentlichen Heilspfades geeignet machen. So hoch aber 
auch gute Werke als Vorbereitung fiir den Erldsungs- 
prozefi zu werten sind, die Erlosung selbst kdnncn sic 
allein nicht herbeifiihren, weil ja auch die guten Taten 
wieder ihre Vergeltung durch eine Wiedergeburt in 
einer vergangliehen Himmelswelt finden miissen. Nach 
der streng durchgefiihrten Karma-Lehre wiirde der Pro- 
zefi der Karma-Produktion iiberhaupt nie ein Ende fin¬ 
den konnen, da jedes Lcbewescn im Wachzustande un- 
aufhorlich sich irgendwie mit dem Korper, der Rede 
oder dem Denken betiitigt. Einen Ausweg aus dieser 
Schwierigkeit fand man darin, dafi man entweder nicht 
allem Tun karmische Wirkungen zuschrieb oder dafi 
man Eaktoren annahm, die machtigcr als das Karma 
sind und dessen Kraft aufheben kdnncn. Kein Karma 
rufen solcheHandlungen hervondie ohne moralische Be- 
deutung sind (wieGehen, Essen usw.), die ohne Leiden¬ 
schaft vorgenommen werden und die von schon Er- 
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losten ausgefiihrt werden. Eine karmahemmendc oder 
zerstorende Wirkung wird von manchen auch bestimm- 
ten Akten, wie der Beichte, der Meditation, asketisdien 
Obungen, jja sogar gewissen Kulthandlungen und dem 
Baden im Ganges usw. zugeschrieben. 

Der Tod in Benares soli nach einem weit verbreiteten 
Glauben die Erlosung zur Folge haben, weil die segen- 
spendendc Macht der heiligen Stadt alles Karma ver- 
nichtet. In hinduistischen und buddhistisdien Tantras 
wird auch von manchen Zeremonien und Spriichen be- 
hauptet, daft sie die Erlosung zu spenden vermogen. 
Demgegeniiber vertreten die meisten eigentlichen Philo- 
sophen den Standpunkt, daft eine wie auch immer ge- 
artete Betatigung nicht die Ursache der Erlosung sein 
kiinne. Werke haben nur eine mittelbare forderliche Wir¬ 
kung, indem sie den Weg zum Heil ebnen helfen, ver- 
mogen aber selber dieses nicht herbeizufiihren. 

Die Leidenschaften, mogen sie sich in dem Begehren 
nach dem Besitj von etwas oder in dem Haft gegen etwas 
auftern, verursachen eine Wiederverkorperung, nicht 
nur, weil sie die Beweggriinde fiir schlechtes Tun sind, 
sondern auch weil sie die Intensitat und Dauer der 
Kanna-Wirkung bedingen. Die Unterdriickung und Aus- 
rottung der Leidenschaften ist daher eine Vorbedingung 
fiir die Entstehung des ruhigen Gemiitszustandes, der 
allein den geeigneten Boden fiir das Wachstum des Er- 
ldsungsgcdankens darstellt. Als praktische Hilfsmittel 
zur Gewinnung der vollstandigen Beherrschung der 
Triebe wire! ein asketischer Lebenswandel empfohlen; 
wiihrend manche Schulen, z. B. die Jainas, Kasteiungen 
einen hohen Wert beimessen, begniigen sich andere, wie 
die des alten Buddhismus, damit, den Heilsbeflissenen 
inKlostern von den Versuchungen der Welt zu isolieren 
und durch die Gemeinsdiaft mit Gleichstrebenden zur 
Abkehr von dcr Welt zu erziehen. Andere betonen dem- 
gegeniiber, daft die Oberwindung der Begierden auch 
ohne eine radikale Anderung der aufteren Lebensfor- 
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men im hauslidien und beruflichcn Leben im Wege einer 
rein geistigen Loslosung vor sich gehen konne. Wahrcnd 
die meisten Systeme in den Leidenschaften Realitaten 
sehen, die aufgehoben werden miissen, um den \Veg 
zum Heil frei zu machcn, betrachten manchc hindui- 
stischenTantriker sie als unvollkommene, unentwickelte 
und begrenzte Ausdrucksformen der groften universa- 
len Kraftc, die auch dem Heilsprozefi zugrunde liegen. 
Indem sie von ihrer Beschranktheit befreit und zurvol- 
len Entfaltung gebracht werden, fiihren sie die Erlosung 
herbei; die Liebe zum eigenen Ich zur Liebe zu alien 
Lebewesen erweitert, macht den Egoisten zum Welt- 
iiberwinder. 

Das Nichtwissen ist die angeborene Unkenntnis der 
Heilswahrheiten, es ist die Ursache davon, daft sich der 
Mensch seiner wahren Natur und seiner tatsiichlichen 
Stellung innerhalb des Weltgefiiges nicht bewufit ist 
und deshalb vergiinglichen Phantomen nachjagt, statt 
sein Denken auf das Unvergangliche zu richten. Ent- 
sprechend den metaphysischen Lehren der einzelnen 
Systeme wird das Nichtwissen verschieden definiert. Fiir 
die Dualisten besteht es in der Nichtunterscheidung zwi- 
schen Geist und Materie, fiir die Buddhisten in dem irri- 
gen Glauben an ein beharrendes Selbst, fiir die Theisten 
in der fehlenden Gottescrkenntnis, fiir die Advaitins 
in der mangelnden Realisierung der All-Einheit. 

Die Befreiung von Nichtwissen, Leidensdiaft und 
Karma geht in Etappen vor sich, die von den meisten 
Systemen nur angedeutet, von anderen mit grofier Aus- 
fiihrlidikeit ausgefiihrt werden. Am Ende des Heils- 
weges steht ein mystisches Erlebnis, das entweder in dem 
Mensdben selbst als folgerichtiger Abschlufi seines Stre- 
bens erwadisen ist oder durdi eine iiberirdische Macht, 
durch die Gnade Gottes, hervorgerufen wird. 

Die grofien indischen Heilslehren sdieiden sich nam- 
lich in zwei Gruppen: die eine nimmt an, daft der Mensch 
aus eigener Kraft sich befreien konne, wahrend die an- 
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dere glaubt, dati nur Gott ihn durch einen Akt seiner 
Barmherzigkeit aus dem Sansara emporzuheben ver- 
moge. 

Einc Selbsterlbsung lehren der Jainismus,derBuddhis- 
mus, inanchc Vedanta-Schulen sowie die ubrigen klas- 
sischen „Darshanas“. Wenn der Heilssucher im Stufen- 
gang seiner geistigen Entwicklung dafiir reif geworden 
ist, dann (indet das theoretische Wissen um die Wahr- 
heit durch cine direkte und intuitive Schau ihre Kro- 
nung. Die direkte Realisierung (aparokshanubhuti) der 
hdchsten Erkenntnis beseitigt alle Hindernisse, die der 
Erldsung bisher entgegengestanden und hebt jede Mog- 
lichkeit zu einer neuen Wiedergcburt auf. 

Einige Vedanta- und Yoga-Schulcn, die Vishnuiten, 
Shivaiten und die Anhanger des Buddha Amitabha 
nehmen demgcgenuber an, daft der Mensch infolge sei¬ 
ner Ohnmacht nicht imstande sci, sich selbst zu erlosen. 
Nur der allmachtige Weltenhcrr oder der barmherzige 
„Buddha des unermeftlichen Glanzes“ vermag ihn aus 
dem Meer des Welttreibens auf die Insel der Seligen 
zu retten. Wenn alles sclbstiindige Bemuhen des Heils- 
suchers nicht zum Ziele fiihrt, dann kdnnen alle Heils- 
mittcl nur untergeordnete Bedeutung haben, der wahre 
Weg zur Erlosung besteht einzig und allein darin, Gott 
in froinmer Ergebenheit zu dienen, damit er gniidig ge- 
stimmt, das Heil aus freiem Entschluft schenke. Unter 
den Vertretern des ,,bhakti-marga“ (Weg der Gottes- 
liebe) bestehen Differenzen dariiber, ob der Mensch an 
seiner Erldsung mitarbeiten kann, indem er durch gute 
Werke, Oberwindung der Begierdcn und Gewinn der 
Erkenntnis die geeignete Disposition fur den Empfang 
der gdttlichen Gnade (prasada) schafft oder ob er Got- 
tes Willkiir alles anheimstellen und in ruhiger Gelas- 
senhcit (prapatti) verharren soli. 

Wiihrend mandie Philosophen nur eine Selbsterlo- 
sung, andere nur eine Erldsung durdi gottliche Gnade 
lehren, erkennen manche Vedantins und Sektierer beide 
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Heilswege als berechtigt an, bctrachten aber jc nach 
ihrer Einstellung den einen von ihnen als den hdheren, 
demgegeniiber der andere nur einen geringeren oder 
vorbereitenden Wert hat. 

4. Dcr Zustand der Krlustcn 

1st durch den Aufgang dcs Lichtes der vollkommenen 
Erkenntnis oder durch das von gdttlicher Gnade gc- 
wirkte Schauen Gottes die Erlosung gewonncn, so ldscn 
sich die Fesseln, welche den Heiligen an die Welt ban- 
den. Einige Meister wie Bhaskara, Yadava und Nim- 
barka nehmen an, daft dies nur moglich sei, wenn der 
Erloste seines Korpers ledig wird, sic vcrtrcten deshalb 
den Standpunkt, dafi die Erlosung mit dem Todc zu- 
sammenfallt. Die meisten anderen Dcnker glauben hin- 
gegen, dafi schon eine Erlosung bei Lebzeitcn stattliabe. 
Sie gehen dabei von der Erwiigung aus, daft die Heils- 
gewinnung zwar das Entstehen ncuen Karinas inhibicre 
und das potentiell aufgespeicherte Karina vcrnichtc, daft 
aber das Karma, das schon zu wirken begonnenhat,in sci- 
nem Lauf nicht mehr aufgehaltcn werden kdnnc. So kann 
denn der Arhat, der das „Nirvana mit Beilcgungen 44 
(das heifit den Daseinsfaktorcn, welche die Individua¬ 
list ausmachen) errang, der Jaina-Heilige, der die All- 
wissenheit untcr Fortbestehen der Betiitigung seines Kdr- 
pers besit 3 t (sayogikevalin), dcr „Lebend-erldste“ (jivan- 
mukta) der meisten Hindu-Systeme noch viele Jahrc auf 
Erden wandeln, bis er nach Erschdpfung seines Karma 
die „korperlose Erlosung 14 (vidcha-mukti) erreicht. Die 
meisten Systcmc beschreibcn den irdischen Weltuber- 
winder als einen begierdelosen, selbstbeherrschten Wei- 
sen, fur den zwar alle Vorschriften der Sitte, der Kaste, 
des Kults kcinc bindende Kraft mehr haben, der aber 
auf Grund seiner reinen Gesinnung nicht anders als 
ethisdi handeln kann. Die Vorkampfcr der Rhakti-From- 
migkeit haben daneben noch einen anderen Typus aus- 
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gebildet: den des gottestrunkenen Besessenen, der im 
Hochgefiihl des Besides der gottlichen Gnade lacht, singt 
und tanzt und sich wie ein Unsinniger gebardet. Na- 
tiirlich wird den Erlosten der Besit$ der verschiedensten 
Wundcrkraftezugeschrieben. Die merkwiirdigste von die- 
sen ist wohl diejenige, welche nach Vacaspatimishra 24 
manchen Yogis eigen sein soli: Sie vermogen eine Art 
Roboter mit Scheinleibern zu schaffen und auf diese ihr 
Karma zu iibertragen, so dafi sich dieses an jenen, nicht 
mehr an ihnen selbst auswirkt. 

Ist alles Karma geschwunden, so stirbt der Heilige 
und geht nach der Lehrc der meisten Systeme nach Zer- 
fall seines (bzw. seiner) Kdrper direkt in die Erlosung 
ein. Der altere Vedanta lehrt hingegen, dafi die Seele 
des Hciligcn auf der Brahma-Ader aus dem Leibe aus- 
zieht und auf dem ,,Gotterwege“ cine Reihe von Licht- 
regioncn passiert, bis er in die Brahmawelt gelangt 
(Chandogya 5, 10, oben S. 154). Nach der spateren Auf- 
fassung sind die Seelen, die diesen Weg gehen, noch 
nicht voll crldst, sondern bediirfen noch der Belehrung 
durch den verganglichen Gott Brahma, der iiber die 
Brahmawelt gebietet. Haben sie bis zum Ende eines 
Wcltalters von diescm Unterweisung cmpfangen, so 
gehen sie beim Wcltuntergang gemeinsam mit ihm in 
die Erlosung ein. Hier wird also eine „Stufenerlosung“ 
(krama-mukti) dcr Mchrzahl, eine ,,unmittelbare Er- 
ldsung“ (sadyo-mukti) weniger das hochste Wissen be- 
sityender Auserwahltcr angcnommen. Eine buddhistische 
Parallele bietet die Mahayana-Anschauung, dafi Men- 
schcn, die noch nicht die vollkommene Erkenntnis be- 
sit 5 en, erst im Paradiese eines Buddha, wie des S. 357 
genannten Amitabha, wiedergeboren werden und dort 
untcr dem Eindrudc seiner Predigt zum Nirvana heran- 
reifen. 

Die Vorstellungen uber den Zustand der endgiiltig 
dem Sansara Entronnenen sind sehr verschiedenartig, je 
nachdem angenommen wird, dafi die Erlosten ihre indi- 
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viduelle Existenz in verklarter Weise fortsetjen oder 
ihre Einzelwesenheit verlieren. Im folgenden sci ver- 
sucht, die wichtigsten Theorien in der Form einer Stu- 
fenleiter der Reihe nach vorzufiihren. 

1. Nach einigen Texten (Chandogya 8, 2) fiihrt 
der Erloste ein Leben absoluter Freihcit. Er kann in 
der ganzen Welt umherschweifen und sich durch seinen 
blofien Wunsdi Verwandte, Freunde, Weiber, Wohl- 
geriiche, Speisen, Musik usw. schaffen. Dieses Ideal des 
unabhangigen, zaubergewaltigen Heiligen, der von Leid 
und Zwang befreit ist, tritt auch ini Spatbuddhismus 
des Diamant-Fahrzeugs wieder auf, wenn dort von den 
,,Siddhas“ (Vollendeten) ahnliches bcrichtet wird. Auf 
eine hohere Ebene wird es im Mahayana erhoben, wo 
die in das „dynamische“ (apratishthita) Nirvana Ein- 
gegangenen aller Leidenschaft ledig und vom Leid und 
Karma ewig befreit, ungebunden an den Raum eine 
segensreiche Tatigkeit zum Wohle der Lebewesen ent- 
falten. Auch Shankara kcnnt diesen Typus; zu Brahma- 
sutra 3, 3, 32 spricht er von Wissenden, die als kar- 
misch nicht gebundene Einzelwesen in der Welt eine 
bestimmte Mission zu erfiillen haben. 

2. Die Sektentheologien sowie einige Vedanta- 
Systeme versctjen die Erlosten in cine himmlische Welt, 
die im Gegensa^ zu den Himmeln des Indra, Brahma 
usw. unverganglich ist. Dicse wird gewohnlich als ein 
Paradies mit herrlichcn Palasten und Garten geschil- 
dert, in denen sich die Seligen mit mannigfachen Spie- 
len sowie mit der Vornahme von Kulthandlungen ver- 
gniigen. Mandie schreiben den Erldsten auch den Ge- 
nufi sinnlidier Freuden (sogar den Geschlechtsverkehr 
mit himmlischen Gemahlinnen) und den Besi^ von 
,.geistartigen“ oder aus reinem Sattva bestehenden Kor- 
pern zu, andere glauben demgegeniiber, dafi die Seli¬ 
gen reine Geister seien, die nur geistiger Wonnen tcil- 
haftig werden. Auf jeden Fall aber besteht das unbe- 
schreibliche Gliidc der Erldsten darin, dafi sie untrenn- 
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bar mit Gott vereint sind, indcm sie nicht nur in seiner 
Niihe weilen, sondern auch zeitweise in Gottes Leib ein- 
dringen, so dafi sie mit seinen Augen sehen, mit seinen 
Fiifien gehen usw. Trotj dieser intensiven Vereinigung 
mit dem Weltenherrn bleibt die Seele dodi immer von 
ihin verschieden, denn die Seligkeit besteht ja gerade 
darin, dafi der Erloste Gott liebt und von lhm geliebt 
wird, ein Liebesverhaltnis hat aber das Fortbestehen 
einer Zweiheit zur notwendigen Vorausse^ung. 

3. Im Gegensatj zu den bisher behandelten Theo- 
rien, welche den Erlosten cine aktive Tatigkeit und 
eine Einwirkung auf andere Geister zuschreiben, 
sehen andere den Zustand des Heils darin, dafi die be- 
freite Seele, allem Handeln auf ewig entriickt, in ein- 
samer Isolierung in ewiger unerschutterlichcr Ruhe ver- 
harrt. Nach den Jainas weilen die „Siddhas“ gleichsam 
in tiefe Konzentration versunken auf dem Gipfel der 
Welt; fiir das klassische Sankhya und den ihm hierin 
folgenden Yoga ist die erloste Geistmonade ein reines 
Bewufitseinslicht, das nichts mehr erlcuchtet; fiir das 
Nyaya-Vaisheshika ist die Seele, sobald sie ihre Ver- 
bindung mit der Denksubstanz (manas) verloren hat, 
unfahig zu erkennen, zu fiihlen, zu wollen und zu han¬ 
deln und deshalb bewufitlos ,,wie ein Stein“. 

4. Wahrend die meisten Systeme, welche die Exi- 
stenz von Einzelseelen annehmen, diesen ein unver- 
giingliches, individuelles Sein vindizieren, meinen 
manche Vcdantins, dafi die definitive Befreiung von 
den Schrankcn leidvoller Kndlichkeit nur darin bc- 
stehen kdnne, dafi sich die Einzclseele in der All-Seele 
auflost. Das Heil besteht mithin darin, dafi die Seele 
durdi Eingehen in den persdnlicEen Weltenherrn oder 
in das unpersonliche Absolute ihre Individualitat ver- 
licrt und an dem Sein, an der Geistigkeit und dcr Selig¬ 
keit des „cns realissimum“ teilhat. Dies ist audi das 
Ideal Shankaras und seiner Schule, wenn auch hier von 
einem Aufgehen des Jivatman im Paramatman nicht die 
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Rede sein kann, da alle Vielheit nur Schein und jeder 
Einzelatman in Wahrheit von jeher der cine cwige 
Weltatman ist. 

5. Der alte Buddhismus charakterisiert das Nir¬ 
vana als einen Zustand, in welchem das Korperliche. die 
Empfindungen, das Untersdieiden (das heibt Wahr- 
nehmen und Vorstellen), die karmagestaltenden Kriifte 
und das Bewubtsein mit der Wurzel ausgerisscn wur- 
den und fur immer auberstande sind, wicdcr zu ent- 
stehen. Es ist also das gerade Gegenteil von allem, was 
die individuelle Existenz im Sansara ausmacht und ini 
Verhaltnis zu diesein ein Nichts, da es sich nur durch 
Negationen definieren labt. Wiihrend sich das Hinayana 
dabei beschied, schritt das Mahayana zu einer All-Ein- 
heitslehre fort, welche in dem Nirvana das Unvergang- 
lidie sah, iiber welchem sich die vcrganglichc, bcdingte 
und deshalb im hochsten Sinne unreale Krscheinungs- 
welt abspielt, wie eine Phantasmagoric im leeren Raum. 
Auch hier ist das Nirvana ein relatives Nichts, das 
nur dadurch begrciflich gemacht werden kann, dab man 
von alien Pradikaten der cmpirischen Wirklichkeit abs- 
trahiert. In der spateren Lehrentwicklung hat es dann 
immer konkretere Gestalt angenomincn, so dab es sich 
schlieblich den theopantistischen und pan-en-thcistischen 
Vorstellungen des Vedanta niihert. 

Die verschiedenen Vorstellungen von dem Wesen der 
Erlosung sind in manchen Lehrgebauden in der Wcise 
miteinander verbunden worden, dab verschicdcnc Ar- 
ten des Heilszustandes angenoinmen werden, die von 
Personen von verscbiedcner geistiger Priigung odcr 
Reife verwirklicht werden. Dies gilt besonders fur die 
buddhistische Nur-Bewubtseinslehre (S. .353), fur Val- 
labha (S. 272) und vor allem fur Shankara (S. 190), der 
seinem gradualistischenSystem die verschicdenstenTheo- 
rien einverleibt hat 25 . 

Im Ganzen gesehen, sind die Vorstellungen dcs Inder 
von dem Zustand des Erlosten von auberordentlicher 
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Mannigfaltigkeit und Gegensatjlichkeit. Fur die einen 
ist er ein verklartes, irdisches Dasein, ein individuelles 
Leben ohne Ende, ohne Leid und bose Triebe, fur die 
anderen eine geistige Existenz, die alles aus sich selbst 
schopft, fiir die einen ein seliges Verschmelzen mit dem 
Gottlichen, fiir andere das cwige Zurrubekommen, bei 
dem auch nicht der geringste Rest von dem erhalten 
bleibt, was einst eine Personlichkeit bildete. So treten 
uns hier zum Teil dieselben Anschauungen entgegen, 
wie in den Jenseitsvorstellungen der europaischen Den- 
ker; neben dem Glauben an ein Reich reiner Geister, 
das in unsere Welt hineinragt, an ein sinnlidies Para- 
dies oder ein iibersinnliches himmlisches Jerusalem, steht 
das Ideal der mystischcn Einswerdung mit dem All- 
Gott und der Wunsch nach einem ewigen Frieden, einem 
seligen Schlummer, aus dem es kein Erwachen mehr 
gibt. Gemeinsam aber ist alien diesen indischen Er- 
losungsvorstellungen, dafi das Heil, das sie erwarten, 
nur durch Weltentsagung und Weltiiberwindung er- 
reichbar ist, denn der Inder glaubt nicht, dafi ein kur- 
zes irdisches Leben voll Leidcnschaft ein ewiges Leben 
voll Scligkcit zur Folge haben konne, ebensowenig wie 
cr meint, dafi durch die Arbeit des Menschen oder durch 
gottlichc Gnade an dieser in Hafi, Gier und Verblen- 
dung verzehrten Welt in einer fernen Zukunft am„Endc 
alter Dinge“ ein wunderbarer Wandel sich vollziehen 
wcrde, der alle Qualen behcbt, alles Schlechte vertilgt 
und alien unverlierbares Gluck zuteil werden lafit. 
Denn sein philosophischer Tiefblidc hat den Inder seit 
langem von der Illusion befrcit, dafi das wahre Gluck 
von aufien an die Menschheit herangebracht werden 
konne und ihn davon uberzeugt, dafi es nur von dem 
cinzelnen im Wege geistiger Verinnerlichung gewon- 
ncn werden kann. 



SCHLUSSBETRACHTUN U 


INDISCHE UND ABENDLlNDISCHE 
PHILOSOPHIE 


1. Gegenseitige Beeinflussutig? 

S eit der Zeit Alexanders des Grofien ist immer wie- 
wieder festgestellt worden, dafi die Philosophic der 
Inder mit derjenigen des Abendlandcs vieles gemein 
hat. Schon dem Onesikritos war es nicht entgangen, dafi 
Pythagoras, Sokrates und Diogenes in ihren Lehren in 
vielfacher Hinsidit mit den Indern ubereinstimmen. In 
neuerer Zeit ist das Auftreten verwandter Lehren im 
Osten und Westen oftmals hervorgehoben worden. So 
hat Bailly die Anschauung Malebranches, dafi wir alles 
in Gott schauen, zu der All-Einheitslehrc des Vedanta 
in Parallele gestellt 1 . Und Sonnerat vergleicht in sei¬ 
ner Reisebeschreibung die „Begriffe der Inder iiber die 
Schbpfung“ mit denen der griechischen Philosophen von 
Hesiod und Thales bis zu denStoikern und Epikureern, 
bis zu Gassendi, Descartes und Spinoza 2 . L. Buchner 11 
und W. Ostwald 4 hoben die Verwandtschaft der Re- 
sultate moderner Naturphilosophie mit der Vaisheshika- 
Lehre hervor. Eduard von Hartmann fand das Unbe- 
wufite in dem Vedanta-Werke „Pancadashaprakarana“ 
scharfer und genauer charakterisiert als von irgend- 
cinem der neuesten europaischen Denker 5 . Schliefilich 
kann die Lehre Ernst Machs als ein Gegenstiick zur 
buddhistischen Leugnung eines beharrenden Ichs auf- 
gefafit werden. In alien diesen Fallen und zahlreichen 
anderen treten Konvergenzen zutage, die in keiner 
Weise als Abhangigkeiten erklart werden konnen, da 
die indisdien und abendlandisdien Philosophen nichts 
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von einander gewufit haben als sie ihreLehren aufstell- 
ten. Dabei kann aber ein Moment nicht deutlich genug 
ins Licht gestellt werden: Alle diese Lehren stimmen 
nur in einzelnenPunkten miteinander iiberein, 
in vielfacher anderer Hinsidit weichen sie hingegen 
wieder stark voneinander ab. Gedankensysteme ent- 
sprechen einander nie vollkommen, sondern sind wie 
Mosaiken, bei denen nur manche Steine einander glei- 
chen. Es ist dieses ein Faktum, das denen, die Analo- 
gien feststellen, vielfach nicht geniigend zu Bewufitsein 
kommt, weil sie ihren Blick einseitig und ausschliefilich 
nur auf den einen oder anderen Punkt gerichtet haben 
und deshalb dem Eindruck unterliegen, das eine System 
ware dem anderen gleichzuse^en. Dieses gilt natiirlich 
auch fur die im folgenden zu behandelnden Lehren, bei 
weichen eine Abhangigkeit von indischen erwiesen oder 
vcrmutet worden ist. 

Arthur Schopenhauer bekannte, das Beste seiner eige- 
nen Kntwicklung niichst dem Eindruck der anschaulichen 
Welt den Werken Kants und Platons sowic den heili- 
gen Schriften der Hindus zu vcrdanken. Tatsachlich geht 
er sowohl mit dem idealistischen Vedanta wie mit dem 
Buddhismus in entscheidenden Punkten zusammen, so 
in der geschichtslosen Betrachtung des Weltprozesses, 
in dcr Oberzeugung von der Sinnlosigkeit und dem 
leidvollen Charaktcr des Daseins, in der Annahme einer 
Wiedergeburt in immer erneutcn Daseinsformen, in der 
Hochschatyung dcr Askese und in der Hoffnung auf eine 
Erldsung. Mit dem Vedanta Shankaras hat er die illu- 
sionistische Grundansicht und die All-Einheitslchre, mit 
dem Buddhismus den Atheismus und die Leugnung von 
immateriellen, ihrer Substanz nach unveranderlichen 
Seelen gemein. Glcichwohl kann man ihn weder als 
Vedantin noch als Buddhisten bezeichnen, denn seine 
Hauptlehrc vom Willen als dem Ding an sich ist weder 
mit der Lehre des Vedanta vom ewig-ruhigcn, ewig- 
seligcn und ewig-erlosten Brahma als dem einzigen 
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realen Kern von allem, noch mit der buddhistischen 
Theorie von den in funktioneller Abhangigkeit von- 
einander entstehenden und gesetjmaftig wieder ver- 
gehenden Daseinsfaktoren (dharma) vereinbar 6 . 

Indische Gedanken kommen auch bei den von Scho¬ 
penhauer ausgehenden Philosophen zum Ausdruck. 
Eduard von Hartmann sagt dariiber: „Wcnn Schopen¬ 
hauers Monismus als eine romantische Restauration der 
brahmanischen Vedanta-Lehre anzuschen ist und Main- 
landers Atheismus eine deutliche Anlehnung an den 
buddhistischen Nihilismus (freilich nicht an seinen er- 
kenntnistheoretischen Illusionismus) zeigt, so war zur 
Vervollstandigung der romantischen Krneuerung des 
Indertums auch die Wiedergeburt der Sankhya-Lehre 
gleichsam historisch gefordert.“ Eine solche soli nach 
Hartmann in dem ,,iibersinnlichen Materialismus oder 
transzendentalen Individualisinus 14 von L. v. Hellenbach 
und Karl du Prel vorliegen, „der das Objekt des reli- 
giosen Verhaltnisses nicht in einem Absoluten, sondern 
in dem eigenen transzendentalen Subjekt, das heiftt in 
dem eigenen iibersinnlichen Leibe sucht“ 7 . Daft indische 
Vorstellungen bei Mainlander und den beiden Okkul- 
tisten wirksam gewesen sind, trifft zu, die Identifizie- 
rung ihrer Lehren mit bestimmten indischen Systemen 
liifit sich hingegen ebenso wenig aufrecht erhalten wie 
bei Schopenhauer. 

Die Lehre von Karl Christian Friedrich Krause (1781 
bis 1832), nach welcher Gott das Wesen schlechthin und 
das iibergegensa^liche Absolute ist, dem Geist und Na- 
tur unter- und eingeordnet sind, steht den Anschau- 
ungen mancher Vedanta-Philosophen nahe. Der von 
ihm gepragte Ausdruck „Pan-en-theismus“ (Alles-in- 
Ciott-Lehre) ist in der Tat die treffendste Bezeichnung 
fur eine Auffassung, welche wie die der Gita Theismus 
und Pantheismus in sich vereint, indem sie dartut, dafi 
die Welt in Gott beschlossen ist, daft Gott sie aber als 
Personlichkeit iiberragt. Obwohl Krause der indischen 
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Wcisheit eine hohe Verehrung entgegenbrachte und die 
Bedeutung einer kontemplativen „Wesensschauung“ be- 
tonte, distanziert er sich andererseits dodi von den 
Brahmanen. Er schreibt deshalb ausdriiddidi: *,Ich darf 
bekennen, daft ich meine Lehre dem indisdien Absolutis- 
mus in keiner Weise verdanke, von dem sie sich auch 
wescntiich untcrscheidet.“ 8 

Steht bei den genannten modernen Philosophen fest, 
daft sie mit indischen Lehren vertraut gewesen sind, so 
trifft dieses in geringerem Mafie aber doch mit einiger 
Wahrscheinlichkeit auch auf cinige Denker der ersten 
Jahrhundcrte nadi Bcginn unserer Zeitrechnung zu. Mit 
Riicksicht auf die Reisen von Indern nach Rom, Athen 
und Alcxandrien ist sdion seit langem angenommen 
worden, daft Gnostiker wie Basilides, Neuplatoniker 
wie Plotin und Porphyrius und christliche Theologen 
wie Origcnes indisches Gedankengut zum Aufbau ihrer 
Lehrgcbaude benutjt haben. Als Ideen, die aus Indien 
stammen konnen, sind bezeichnet worden 8a : die All- 
Einheitslehre, die Theorie der Emanationen, die Vor- 
stellung von den zahlreichen Himmelswelten, die Ein- 
teilung der Mcnschen in drei den drei Gunas des San- 
khya entsprechcnde Klassen, die Lehren iiber Kontem- 
plation und Ekstase und die dadurch erreichbaren Wun- 
derkrafte sowie natiirlich die Anschauungen von Welt- 
leid, Priiexistcnz, Seclenwanderung und Erlosung. Auch 
die Verwertung des Gleichnisses vom Blinden und vom 
Lahmen fur das Verhaltnis von Leib und Seele kann 
auf indische Vorbilder zuriickgehen, und der Aussprudi 
des Plotin, daft er nicht zu den Gottern zu gehen brauche, 
sondern die Gotter zu ihm kommen miiftten. Selbstver- 
standlich lafit sich in alien diesen Fallen der indische 
Einfluft nicht mit volliger Sicherheit feststellen, da 
manche derartige Gedanken auch schon in der grie- 
chischen Philosophic heimisdi geworden waren und des¬ 
halb rticht aus dem Vedanta, Sankhya oder Buddhismus 
entlehnt zu sein brauchen. 
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Audi bei Aristoteles hat man indische Einflusse an- 
nehmen wollen. Was bisher in dieser Hinsicht vorge- 
bracht worden ist, ist jedoch in keiner Weise bewcis- 
kraftig. Die Sdirift C. B. Schliiters ^Aristoteles Meta- 
physik, eine Toditer der Sankhya-Lehre des Kapila“ 
(1874) ist ganz phantastisch. Die Annahme von (juries, 
daft Alexander seinem Lehrer indische Traktate ge- 
schickt und daft Aristoteles auf Grund von diescn sein 
System ausgearbeitet habe, ist ebenso unbegriindet wie 
sein Versuch, bei Aristoteles indische termini technici 
nachzuweisen 0 . Auch die Bchauptung von W. Jones, 
daft „Kallisthenes bei den Indern eine fertige Logik 
vorgefunden und sie seinem Oheim Aristoteles iiber- 
sandt habe“ verdient keinen Glauben. Denn erstens fin- 
det sich dariiber nichts weder in den Fragmenten des 
Kallisthenes, noch im Dabistan, dcm persischen Werk, 
auf welches Jones sich beruft 10 , und zweitens hat diese 
Hypothese auch wenig Wahrschcinlichkeit fur sich, wenn 
man „beachtet, wie der Gang der griechischen Kultur 
die Arbeit des Aristoteles vorbereitet und herbeigefiihrt 
hatte“, wie schon Schopenhauer bemerkte 11 . Schliefilich 
aber sprechen auch die chronologischen Verhaltnissc da- 
gegen, denn die systematische Behandlung der Logik im 
indischen Nyaya-System scheint erst nach Beginn unse- 
rer Zeitredinung stattgefunden zu haben. Wenn also 
iiberhaupt zwischen indischer und griechischer Logik ein 
Zusammenhang besteht, so konnte nur Indien als der 
empfangende Teil angesehen werden. 

Die Atomistik von Leukipp und Demokrit (bliihte um 
400 v. Chr.) soil nach L. Mabilleau 12 von der Atomistik 
herstammen, welche Kanada in den Lehrsatjen (SAtra) 
des Vaisheshika-Systems dargelegt hat. Dieses ist nicht 
moglidi, weil diese Sutras fruhestens um die Zeitwende 
anzuse^en sind. Zudem sind die Atome Kan&das von 
denen Demokrits sehr verschieden. Die griechischen sind 
qualitatslos und haben verschiedene Gestalten, die in¬ 
dischen haben von Anfang an bestimmte Qualitaten, 
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da Atonic von Erde, Wasser, Feuer, Luft unterschieden 
werdcn; sie sind aufierdem alle kreisrund. In Indien ist 
die Atomtheorie aber auch von anderen Schulen ver- 
tretcn wordcn, so von Jainas, Buddhisten, Ajivikas. Die 
Atomistik der Jainas ist wahrscheinlich viel alter als die 
der Vaisheshikas. Es ware mithin theoretisch denkbar, 
da(S die Atomistik der Jainas auf die der Griechen ein- 
gewirkt hat, bei der Verschiedenheit der Lehren Mahd- 
viras und Demokrits ist dieses aber kaum anzunehmen. 
Bemerkenswert ist vor allem, daft nach Demokrit auch 
die Seele aus Atomen besteht, die durch den ganzen 
Leib vcrbrcitet sind, wahrend nach den Jainas (und so 
auch nach dem Vaisheshika) die Seelen besondere Enti- 
tiiten sind. Es scheint ixn iibrigen aber auch kein Grund 
liir die Annahme vorzulicgen, daft eine Atomistik nur 
an cinctn Punkt der Erde selbstandig entstanden sein 
muft, denn es ist nicht einzusehen, wieso nidit mehrere 
Denker von verschiedenen Einsatjpunkten aus auf den 
(iedanken gekonnnen sein sollen, letjte, nicht mehr teil- 
bare Kinheiten des Stoffes anzunehmen. 

Eine weitere Analogic zwischen griechischer und in- 
discher Natui philosophic besteht in der Annahme von 
vier Elementen (Erde, Wasser, Feuer, Luft). Jn Indien 
laftt sich die allmahliche Ausbildung dieser Theorie in 
den llpanishaden, in Griechenland bei den Vorsokra- 
tikern verfolgen. Die IJpanishaden kennen auch schon 
den Raumathcr (akasha) als funftcs Element, eine An- 
schauung, die in Ciriedienland zuerst bei dem Pythago- 
riier Philolaos, einem Zeitgenossen des Sokrates, auf- 
tritt. R. Ciarbe 1 * hat darzutun gesucht, daft die merk- 
wiirdige Bezeichnung des fiinften Elements als oAkck; 
aus dem Sanskritworte akasha entstanden sei, doch hat 
dieses kcine Billigung gefunden. B"s diirfte bei der Lehre 
von den Elementen auch keine Notwendigkeit bestehen, 
eine Entlchnung aus Indien anzunehmen, vielmehr kon- 
ncn hier getrennte Entwicklungsreihen ahnliche Ergeb- 
nissc gezeitigt haben. 
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Von keinem griechischen Philosophen ist wohl so oft 
und sdion so friihzeitig behauptct worden, daft er von 
indisdier Weisheit beeinflufit sei wie von Pythago¬ 
ras, der urn 530 v. Chr. bliihte. Nadidem schon Oncsi- 
kritos auf die Obereinstimmung zwischen seiner Lehre 
und der der Inder hingewiesen hatte, behauptete zuerst 
Alexander Polyhistor (um 70 v. Chr.), daft er von den 
Brahmanen allerlei gelernt habe. Dasselbe uberliefern 
auch Apuleius (150 n. Chr.) und Philostratus (um 200 
n. Chr.). Nadi der Entdeckung des Seeweges nadi Ost- 
indien ist die Abhangigkeit durdi Pythagoras von in- 
dischen Ideen von zahlreichen Forschern behauptet wor¬ 
den und L. v. Sdiroeder hat dem Problem eine eigene 
Schrift gewidmet 14 . 

Den Hauptgrund fiir diese Annahme hat man von 
jeher darin gesehen, daft Pythagoras in Griechenland 
als erster die Seelenwanderung gelehrt haben soil. Allein 
es ist sehr zweifelhaft, ob dieses den Tatsadien ent- 
spridit, da dieser Glaube auch dem Pherekydes, dem 
Lehrer des Pythagoras zugesdirieben wird und bereits 
die Orphiker die Metempsychose gelehrt haben. Das 
andere Argument, das fur die Entlehnungsthese ange- 
fiihrt wird, bezieht sich auf die mathematischen Lei- 
stungen des Pythagoras 14 *. Die Shulva-S&tras, dasheiftt 
vedisdie Texte, welche Regeln fiir die Ausmessung des 
Opferplatjes geben, kennen bereits den Lehrsat; vom 
Quadrat der Hypotenuse; man hat daraus gefolgert, 
daft er in Indien sdion um 800 v. Chr. bekannt war. Ab- 
gesehen davon, daft Datierungen indisdier Texte meist 
fraglich sind, besteht keine Notwendigkeit fiir die An¬ 
nahme, daft Pythagoras bei seinen mathematisdirti Un- 
tersuchungen von dem ganz auf Ansdiauung beruhen- 
den geometrisdien Wissen der Inder Kenntnis gehabt 
hat; die praktischen Erfahrungen, welche zur Aufstel- 
lung des Lehrsa*§es fiihrten, konnen auch in Griechen¬ 
land selbstandig gemadit worden sein. Um eine wissen- 
schaftliche Beweisfuhrung ist es den alten Indern aber 
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nidit zu tun gewesen. Entscheidend fur die Beurteilung 
des Verhaltnisses der Philosophic dcs Pythagoras zu der 
indischen ist jedoch vor allem die Tatsache, dafi die 
Zahlenspekulation der Pythagoraer mit ihren religiosen 
und ethischen Deutungen in Indien kein Gegenstuck hat. 
Unter diesen Umstanden mufi der Einflufi indisdier Me- 
taphysik auf die Lehre des Weisen von Samos als nicht 
erwiesen gelten. 

Eine Fiille von Analogien zu Lehren des Thales, 
Anaximander, Anaximenes, Heraklit, Parmenides, Em- 
pedokles und anderer lassen sich in den altesten philo- 
sophischcn Tcxten der Inder feststellen. Fiir eine Ab- 
hiingigkeit der Griechen von den Indern beweist dieses 
jedoch nichts. Denn irgendwelche Entsprechungen las¬ 
sen sich in der ganzen philosophischen Literatur aller 
Volker und Zeitcn crmitteln, da das menschliche Den- 
ken ubcrall ahnliche Vorstellungen hervorbringt. Der- 
artige Parallelcn sind naturgemafi dann am augenfal- 
ligstcn, wenn die allgemeinen kulturellen Voraussetjun- 
gen, aus denen sic erwuchsen, ahnliche sind und das 
uberlieferte Material so fragmentarisch beschafFen ist, 
wic dies bei den Vorsokratikern und bei den Upani- 
shaden der Fall ist. 

Nach deni Gesagten ist ein indisdier Einflufi auf 
abendlandische Philosophen des 19. Jahrhunderts sidier, 
bei Gnostikern und Neuplatonikern wahrscheinlich, bei 
den iiltcrcn griechischen Philosophen aber nicht er- 
weisbar. 

Die Mdglichkeit, dafi die griechisdie Philosophic auf 
die indische eingewirkt hat, besteht, wie obenS.234 schon 
bemerkt wurde, beim Nyaya- und Vaisheshika-System, 
da diese beiden von Anfang an eng miteinander ver- 
bundenen und spiiter zu einer Einheit versdimolzenen 
Systeme erst nach Beginn unserer Zeitrechnung entstan- 
den zu sein scheinen. Fur diese Zeit ist aber eine Ein- 
wirkung des Abendlandes auf die indische Kunst und 
die indische Wissenschaft zweifelsfrei erwiesen. Da uns 
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in Indien weder eine hochentwickelte Logik noch eine 
Kategorienlehre aus alterer Zeit iiberliefert sind, liegt 
es nahe zu glauben, dafi griediische Anregungen auf in- 
dische Denker eingewirkt haben. Dabei konnte es sidi 
aber nicht um eine literarische Abhangigkeit odcr 
eine sklavisdie Heriibernahme griechisdier Vorbilder 
handeln, sondern es ware eher anzunehmen, dafi dcr per- 
sonliche-Gcdankenaustausch zwisdien Griechen und In- 
dern den letjteren den Impuls zu einer neuen Sdiopfung 
gegeben hat. Nidit ausgeschlossen ist es audi, daft die 
Weiterentwicklung der indischen Atomistik von grie- 
chischen Ideen beeinflufit worden ist. 

Starke Analogien bestehen audi zwischen der thei- 
stischen Metaphysik des Vishnuismus und dcs Christen- 
tums. Daft die Lehren der Bhagavadgita von der Bhakti 
(Liebe zu Gott) und der erlosenden Gnade des Welten- 
herrn von diristlichen Gedanken beeinflufit worden sind, 
ist schon aus chronologischen Griinden unmoglich, da 
die Abfassung des indischen Lehrgedichtes wahrschein- 
lich bis in das 3. Jahrhundert v. Chr. zurikkrcicht. Die 
Parallelen in den spateren theologisdien Systemen, wie 
die Lehre von der Pradestination, von der Gnaden- 
wahl, von der Ewigkeit der Hollenstrafen usw. erklaren 
sich zwanglos als Konvergenztypen, die sich aus ahn- 
lidien Vorausse^ungen cntwickelt haben. Zwar unter- 
liegt es keinem Zweifel, daft es wahrend des Mittel- 
alters in Indien schon christliche Gemeinden gegeben 
hat, eine Einflufinahme dieser auf das geistige Leben 
der Hindus ist jedoch nidit feststellbar und audi un- 
wahrsdicinlidi, da die kleinen diristlichen Konventikel 
ein abgeschlossenes Leben gefiihrt zu haben scheinen. 
Dafi sich westliche Anschauungen seit dem 15. Jahrhun¬ 
dert in den Lehren mancher Sekten geltend madien, ist 
bei den Einfliissen, weldie damals von islimischer und 
seit dem 19. Jahrhundert auch von europaisdier Seite 
ausgingen, selbstverstandlidi. Diese Einwirkungen haben 
aber die eigentliche Philosophic kaum beruhrt. 
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Im Zusammenhang mit der Behauptung, dafi grie- 
chische Lehren in Abhangigkeit von indischen entstan- 
den seien, ist schon in der Antike das Problem erortert 
worden, ob Indien oder Griechenland die Urheimat der 
Philosophic sei. Bereits die Hellenen waren hieriiber 
verschiedenerMeinung. In seinen „EntlaufenenSklaven 14 
liilSt Lukian von Samosata 35 (zirka 120—180 n. Chr.) 
die Gottin der Philosophic zu Jupiter sagen, sue sei zu- 
erst zu dem grofiten Volke des Erdbodens, den Indern, 
gekommen und habe diese mit leichter Miihe dazu iiber- 
redet, von ihren Elefanten herabzusteigen und ganz 
nach philosophischen Vorschriften zu leben,weshalb diese 
Nation bei alien ihren Nachbarn in besonderem An- 
sehen stehe. Die Philosophic berichtet dann weiter, sie 
habe sich dann der Reihe nach zu den Athiopiern, 
Agyptern, Chaldaern, Magiern, Skythen und endlich 
zu den Thraziern begeben. Unter den letjteren seien 
Eumolpos und Orpheus ihre ersten Schuler gewesen. 
Diese Weisen habe sie als ihre Wegbereiter nach Grie¬ 
chenland geschickt, urn daselbst Mysterien einzurichten. 
Sie selbst sei dann nachgefolgt und zunachst kaltsinnig 
empfangen worden. Im Laufe der Zeit sei es ihr aber 
gelungen, einc kleine Schar von Jiingern zusammenzu- 
bringen. InVJGegensatj hierzu schreibt Diogenes Laertius 16 
(2. bis .8. Jahrhundert n.-Chr.) am Anfang seines Wer- 
kes „Leben und Meinungen der beriihmten Philoso- 
phen u : „Die Entwicklung der Philosophic hat, wie 
manche behaupten, ihren Anfang bei den Barbaren ge- 
nommen. So hatten die Perser ihre Magier, die Baby- 
lonier und Assyrer ihre Chaldaer, die Inder ihre Gymno- 
sophisten, die Kelten und Gallier ihre Druiden... In- 
dcs man tauscht sich und legt falschlich den Barbaren 
die Lcistungen der Griechen bei, denn die Griedien 
waren es, die nicht nur mit der Philosophie, sondem 
mit der Bildung des Menschengeschlechts uberhaupt den 
Anfang gemacht haben.“ 

Die hier vertretenen beiden Anschauungen sind, seit- 
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dem man im 18 . Jahrhundert mit den Weisheitslehren 
des Ostens naher bekannt geworden war, in versdiie- 
dener Form wieder zur Grundlage von Abhangigkcits- 
hypothesen gemadit worden. Fur den griechischen Ur- 
sprung dcr indischen Philosophic soil Niebuhr pladieri 
haben 17 , dodi hat er hierin keinen Nadifolger gefun- 
den, da die dironologischen Verhaltnisse dieser Tlicorie 
entgegenstehen. Hingegen haben eine Reihe von For- 
schern die Philosophic der Hellenen, von der der Inder 
ableiten wollen. So schrieb der Abbd Foucher 18 : „Wer 
die alte Philosophic nur obenhin kennt, bleibt bei den 
griechischen Philosophen stehen: Man glaubt, Thales 
und Pythagoras waren die ersten gewesen, die den 
Sterblichen die Augen geoffnet und den Pfad, der zur 
Weisheit fiihrt, gebahnt hatten; man bedenkt aber nicht 
genug, daft diese grofien Manner nach Platons Zeugnis 
selbst Kinder waren, die nur stammelten. Ohne Hoff- 
nung, in ihrem eigenen Vaterlande das Licht zu finden, 
dessen sie bedurften, wagten sie weite Reisen, urn sich 
von Volkern belehren zu lassen, deren Wisscnschaft in 
der damaligen Welt beriihmt war. Als Griechenland 
nodi vollig roh war, bliihten bereits die schonen Kiinste 
im Orient und in Agypten. Die Bewohner dieser Lan¬ 
der wurden sehr friih in den Stand gesetjt, den Him- 
mel zu betraditen, die Natur zu studieren und sich dem- 
jenigen zu widmen, was die Wissenschaften vorzuglich 
Reizendes haben. Der Orient war also die Wiege dcr 
Philosophic: ihn mull man kennen, wenn man die Mei- 
nungen der Menschen in ihrem Ursprunge sehen will; 
von ihm mufi man ausgehen, um die allmahlichen 
Schritte des menschlichen Geistes, bald zur Wahrheit, 
bald zum Irrtum zu verfolgen.“ 

Unter Orient verstand man damals Agypten, Vorder- 
asien, Persien, Indien und China, ohne dafi man sich 
vielfadi dariiber klar war, dafi die Kulturen dieser Lan¬ 
der sehr versdiiedenartig sind und dafi alle religiosen 
oder philosophischen Ansdiauungen, die im Qricnt ent- 
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standen, darum noch nicht auf ein hoheres Alter zuriick- 
zublicken braudien als diejenigen, weldie in Griechen- 
land aufkamen. Auch in spaterer Zeit ist eine Beein- 
fiussung der Vorsokratiker durdi den ganzen Orient be- 
hauptet worden. Entsprediend der inzwisdien gewach- 
senen Kenntnis der einzelnen asiatischen Religionen 
nahm man dann aber an, daft die Lehren versdiiedener 
Volker verschiedene griediische Philosophen zu ihren 
Systemen angeregt hatten. Nadi Gladisch 10 sollen die 
Vorsokratiker die Weltansdiauungen von funf orienta- 
lisdien Kulturvolkern reprasentieren, namlich: Pytha¬ 
goras die chinesische, Parmenides die indische, Heraklit 
die iranische, Empedokles die agyptische und Anaxago¬ 
ras die israelitisdie. Schon die Idee, daft die altesten grie- 
chischen Weisen systematisdi die Gedanken so versdiie- 
denartiger Nationen reproduziert haben sollen, tragt den 
Stempel der Unwahrsdieinlichkeit an sich; innochhohe- 
rcm Grade gilt dies von der Ausfiihrung im einzelnen. 

Nur in den Indern sah Victor Cousin 20 die Anreger 
der altesten Philosophic, dcnn er betont ausdriicklich: 
..L’Orient c’est a dire pour moi: l lnde.“ Er prazisiert 
seinen Standpunkt wie folgt: „L’Orient est le berceau 
dc la civilisation et de la philosophic; l’histoire remonte 
jusquc la et pas plus haut. Nous venons des Romains, 
les Romains des Grecs, les Grecs ont re$u de l’Orient 
leur languc, lcurs arts, leur religion, tous les elements 
primitifs de leur developpement ult£ricur. Mais TOrient 
d ou vicnt-il? ... L’histoire n’en dit rien. Comme dans 
le raisonncment il faut toujoursarriveradesprincipesqui 
ne sont point explicables par des principes ant£rieurs, 
dc me me cn histoire il faut bien de toute necessity que 
la critique aboutisse a des races primitives et a un ordre 
des choses, quel qu’il soit, qui n’a plus ses racines dans 
un etat antericur et qui n’est explicable que par la na¬ 
ture humaine, les lois de son developpement et les des- 
seins de la Providence. L’Orient est done pour nous le 
point dc depart de la philosophic. 4 * 
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Es ist aber nicht einzusehen, wieso die Philosophic als 
solche einen alien Volkern gemeinsamen ersten Ur- 
sprung gehabt haben mufi. Geht man so wcit zu glau- 
ben, daft iiberhaupt alles auf Erden nur einmal entd~ckt 
oder erfunden sein konnte, so kommt man schlieftlidi 
zu einer Theorie wie der, nadi welcher die Liebc vom 
WeltschopferPrajapati erfunden und von ihm den ersten 
Menschen undTieren lehrbuchmafiigvorgetragcn worden 
sei. Wenn man bedenkt, wieviel technische Entdeckun- 
gen jeden Tag von verschiedenen Personen, die nichts 
voneinander wuftten, gemacht worden sind, hat es ent- 
schieden mehr fiir sidi mit Max Muller „to regard both 
Greek und Indian philosophy as products of the intel¬ 
lectual soil of India and of Greece and derive from 
their striking similarities this simple conviction only, 
that in philosophy there is a wealth of truth which 
forms the common heirloom of all mankind and may 
be discovered by all nations if they search for it with 
honesty and perseverance". 


2. EniwicklungsgescJiichtliche Parallclcn 

^X^enn die indische Philosophic in zahlrcichen ihrer 
Erscheinungen auffallende Obereinstimmungen mit der 
abendlandischen aufweist, obwohl nur in wenigen Fal¬ 
len eine Beeinflussung der einen durch die andere statt- 
gefunden haben kann, liegt die Frage nahe, ob diese 
Cbereinstimmungen mehr als zufallig sind und auf einer 
gewissen inneren Gesetjmafiigkeit beruhen konnen. Es 
entsteht also das Problem: Kann die Philosophic der 
Inder in ihrem geschichtlichen Ablauf zu der abendlan¬ 
disdien in Parallele gestellt werden? Es ist klar, daft 
bei der Schwierigkeit des Gegenstandes, bei der Liicken- 
haftigkeit des auf uns gekommenen Materials und der 
geringen Zahl dcr Arbeiter auf diesem Gebiet abschlie- 
fiende Ergebnisse fur die Beantwortung dieser Frage 
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erst in Zukunft zu erwarten sind. Immerhin glaube idi, 
dafi unser heutiges Wissen uns schon in den Stand seljt, 
bei der Geschidite des indisdien Denkens die allgemein- 
sten Grundlinien festzustellen und siditbar zu machen. 
Es zeigt sidi dabei, dafi die Stufen, weldie der indische 
Geist durchmessen hat, in vielem denen entsprechen, die 
in der Gesdiidite der abendlandischen Philosophic zu- 
tage treten, wenn audi eine vollkommene Obereinstim- 
mung in alien Einzelheiten nidit zu erwarten ist. Ich 
will versudien, die entwidklungsgeschichtlidien Paral- 
lelen hier kurz hervorzuheben. 

1. Die altesten Spekulationen der Inder sind uns 
in den vedisdien Texten uberliefert. In ihnen kommt 
eine Weltanschauung zum Ausdruck, weldie noch ganz 
im mythisdienDenken verhaftet, eine Vielheit von 
Wesenheiten annimmt, die aufeinander wirken, 
ineinander eingehen oder sich wieder voneinander 16- 
sen. Dabei werden nodi keine klaren und prinzipiellen 
Untersdiiede gemacht zwisdien Lebendem und Leb- 
losem, zwisdien Geistigem und Stofflidiem, zwisdien Ab- 
straktem und Konkretem, zwisdien Substanzen und Qua- 
litaten. Vielmehr wird alles, was wirksam ist, als etwas 
Dingliches vorgestellt: der Hafi, die Liebe, der Tod 
oder das Opfer haben genau so ein substantielles Da- 
sein wie die Himmelskorper und die Elemente, die 
Mcnsdien und die Tiere. Das Anorganische, ja selbst 
Werke von Menschenhand werden deshalb als person- 
liche Wesen aufgefafit, die denken und handeln und 
auf die man durdi Zauberworte einwirken kann. Audi 
raumlidie und zeitlidie Verhaltnisse gelten als Gott- 
heiten, wie die Himmelsriditungen und die Jahreszeiten. 
Diese ardiaische Form des Denkens beherrsdit audi im 
Abendlande die Anfange der Spekulation. In den alten 
orphischen Kosmogonien erscheinen die Nacht,das Chaos, 
die Liebe als Gottheiten, die die Welt gebaren, die 
Vorsokratiker sdieiden nodi nidit begrifflidi zwisdien 
Stoff und Kraft und „in A then gab es nodi im 4. Jahr- 
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hundert v. Chr. einc Gerichtsstatte, in der leblose Ge- 
genstande abgcurteilt wurden, die einen Mensdien ge- 
totet hatten" 21 . 

Das edit philosophisdie Streben, die unendliche Fiille 
von Ersdieinungen, die dem Menschen im Leben ent- 
gegentreten, auf eine geringere Zahl zu reduzieren, 
kommt sdion imRigveda in der Tendenz zum Ausdruck, 
jedes brennende Feuer als einen Teil des Feuergottes 
anzusehen, der in iiberirdischen Fernen weilend sich 
iiberall dort manifestiert, wo eine Flamme entzundet 
wird oder jedes irdische Auge als eine Manifestation 
des welterleuchtenden Sonnengottes zu betrachten. Zwei- 
fellos liegt hier eine Vorstufe der platonischen 
ideenlehre vor, wie sie in den mannigfadisten Aus- 
pragungen audi bei den verschiedensten primitiven Vol- 
kern festgestellt worden ist 22 . 

2. Der Zug zur Vereinheitlichung steigerte sidi 
in zunehmendem Mafie zum Sudien nach einem 1 e t z- 
ten Weltprinzip, das allem zugrunde liegt. In 
den Upanishaden, deren alteste vielleidit um 800 
v. Chr. anzusetjen sind, versudien die Denker den Ur- 
grund der Welt in der verschiedensten Weise zu be- 
stimmen. Dabei kamen sie teilweise zu ahnlidien Er- 
gebnissen wie die altesten griediisdien Philosophen 28 : 
wenn sie das Wasser oder den Lebenshaudi 24 als das 
Urwesen auffassen, aus dem alles, was ist, durdi Ver- 
dichtung hervorgegangen ist, so entspricht dies den 
Theorien des Thales und des Anaximenes. Und wenn 
andere den substantiell gedachten Raum (ak&sha 25 ) fur 
das all-eine ens realissimum halten, so stimmen sie darin 
mit Anaximander iiberein, fur welchen das „Apeiron“ 
das unverganglidie Gottliche ist. Der Lehre von dem 
Brahma oder Atman als der lenten Substanz, aus der 
sich alles entfaltet, liegt eine ahnlidie Vorstellung zu¬ 
grunde wie der Lehre des Heraklit von dem Urgott, 
der Tag und Nacht, Krieg und Frieden, Sattheit und 
Hunger ist. Andererseits hat die Metaphysik des Par- 
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menides von dem einen unbewegten Sein, dem gegen- 
iiber die wandelbare Vielheit nur eine mindere Realitat 
besitjt, ihre Parallele bei den Weisen, weldie nur dem 
unveranderlichen All-Selbst wahre Wirklichkeitzuerken- 
nen und allem Verganglichen eine Realitat niederen 
Ranges beimessen. 

3. Eine bemerkenswerte Analogic . in der Geistes- 
geschichte Indiens und Griedienlands bildet das Auf- 
kommen derLehre von der Metempsychose, welche 
den alteren Glauben an ein Fortleben der schattenhaf- 
ten Pcrsbnlichkeit des Verstorbenen zwar nicht voll- 
standig verdrangtc, aber doch einschrankte. Wenn diese 
Lehre audi in Griedienland nicht wie in Indien eine 
das ganze Denken beherrschende Stellung gewonnen 
hat, so ist es doch sehr auffallend, daft sie fast gleich- 
zeitig in beiden Gebieten: in Indien etwa zwischen 800 
und 600 v. Chr., in Hellas um 550 v. Chr. hervortritt, 
und zwar in einer Form, die noch von der Annahme 
ewiger geistiger Individualseelen absieht. Nadi dem 
altcsten Upanishadentcxt, der von der Wiederverkorpe- 
rung handelt 20 , lost sidi der Verstorbene nach demTode # 
in seine Bestandteile auf; die von ihm vollbrachten Ta- 
tcn aber fiigen die kosmischen Elemente zu einer neuen 
Personlichkeit zusammen, die gewissermafien die Erb- 
schaft des Toten antritt. Vielleicht sind die Lehren des 
Pythagoras und Empedokles in ahnlicher Weise zu deu- 
ten, weil die Annahme von ewigen Seelen sdiledit zu 
den anderen Angabcn liber ihre Lehren passen wurde. 
Pythagoras bezeichnet die Seele als die Harmonie 
des Leibes: vielleicht hat er gedadit, dafi dieTaten die¬ 
ses Lebens die Seele des kiinftigen Wesens schufen. In 
den in der Luft schwebenden Sonnenstaubchen glaubte 
er die auf dem Wege zur neuen Existenz begriffenen 
Seelen zu sehen. Auch Empedokles diirfte ebenfalls 
noch nicht unverganglidie Seelensubstanzen angenom- 
men haben, da dies seiner Lehre von den £echs Welt- 
prinzipien widersprochen hatte. Wahrscheinlich war er 
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der Meinung, dafi die Verbindung derElemente, weldie 
in einem Lebewesen zum Ausdruck kommt, durch das 
moralisdie Gesetj, das die ganze Welt beherrscht, so re- 
guliert wird, dafi das neugeborene Wesen die ethisdi- 
bedingte Fortsetjung des alten darstellt. 

4. In Indien wie in Griechenland ist der' alte- 
sten Philosophic die Trennung von Lcbendi- 
gem und Leblosem, von Geistigem und Un- 
geistigem noch fremd, zwischen beiden besteht nur 
ein gradueller, kein genereller Unterschied, insofern als 
das Geistige, da unsichtbar, feiner ist als das Ungcistige. 
Erst allmahlich bridit sich die Auffassung Bahn, dafi 
beidje durchaus verschiedene Weltprinzipien darstellen. 
In Indien wird diese Anschauung zuerst mit vollem 
Nachdruck von den Jainas vertreten, dercn wahrschcin- 
lich historischer Tirthankara (Kirchengriinder) Parshva 
um 800 gelebt haben soli (vielleicht ist er spater anzu- 
setjen); in Griechenland gilt Anaxagoras (bliihte um 
450 v. Chr.) als der erste, der einen Trennungsstridi 
zwischen Geist und Stoff gezogen hat. 

5. Die altere Philosophic beschaftigte sich in erster 
Linie mit kosmogonischen Fragen, erst allmahlich be- 
anspruchten ethische Probleme in stcigendem 
Mafie das Interesse der Denkcr. Buddha (gestorben 480 
v. Chr.) und Sokrates (gestorben 399 v. Chr.) stellten 
bewufit das sittlidie Wollen in den Vordergrund ihrcr 
Erwagungen und iiberwanden durch ihre Argumente die 
Materialisten, Skeptiker und Sophisten, die in eincr 
Zeit geistiger Garung die Oberhand zu gewinnen droh- 
ten. So verschieden auch die Lehre des Buddha und die 
des Sokrates-Plato voneinander sind, in der Geistesge- 
schichte ihrer Lander beanspruchen sie einen ahnlichen 
Plat 5 , weil sie beide gleidierweise einen Wendepunkt 
in der Entwicklung bezeichnen und auf die ganze fol- 
gende Zeit einen tiefgreifenden Einflufi ausgeubt haben. 

6. Fiir die alteste Philosophic der Inder wie der 
Griechen ist es diarakteristisdi, dafi sic noch keine 
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theoretische Scheidung der Wirklidikeit nach Substanz, 
Qualitat, Handlung usw. kennt, vielmehr wird nodi 
alles, was cine Wirksamkeit entfaltet, als Substanz 
aufgefafit. Die Eigenschaft, die ein Mensch hat, die Tat, 
die er begeht, die Ordnung, in welchcr er steht — alles 
wird als dinglidi vorgestellt und in Aufzahlungen von 
Weltprinzipien figurieren so disparate Dinge wie Feuer, 
Wasser, Luft, Erde, Sinnesorganc, Liebe, Hafi, Mann- 
lidies und Weiblidies, Bewegung und Ruhe usw. neben- 
einander. Es bedeutete deshalb einen grofien Sdiritt vor- 
warts, als in Griedienland und in Indien die Philoso- 
phen zuerst darangingen, die Gegenstande der Erfah- 
rung nach dem Vorbild der Grammatiker in Substan- 
zen, Qualitaten, Handlungen (Nomina, Adjektiva, Verba) 
zu klassifizieren. In Griedienland wurde Aristoteles 
(384—322 v. Ghr.) der Begriinder einer Kategorien- 
1 e h r e, in Indien tritt eine soldie in systematischer Form 
erst im Vaisheshika des Kan&da auf, einer Lehre,die ver- 
mutlich im 1. Jahrhundert v.oder n.Chr. ihre Ausbildung 
fand. Wie die Griedien und die von ihnen abhangigen 
Scholastiker des Mittelalters vertritt das Vaisheshika 
einen BegrifFsrealismus und stellt in dieser Hinsidit eine 
Parallelerscheinung zu der abcndlandischen Entwicklung 
dar. 

Sdion Hegel hat auf die Verwandtschaft des Vai¬ 
sheshika und seines spater mit ihm zu einem Ganzen 
vcrschmolzenen Sdiwestersystems, des Nyaya. mit den 
Lehren des Aristoteles hingewiesen. In der Tat tritt 
diese auch in zwei anderen widitigen Punkten hervor: 
der Nyaya hat erstmalig in Indien die Operationen des 
logischen Denkens einer Untersuchung unterworfen und 
cine Theoric der Sdilufifolgerung aufgestcllt, und das 
Vaisheshika hat die naturwissenschaftlidie Betrachtung 
bei dcr Aufstellung seiner atomistischen Metaphysik 
mafigeblich zur Geltung gebracht. 

Die von der aristotelischen bzw. der Nyaya-Vaishe- 
shika-Philosophie gegebenen Anregungen haben sidi 
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fur die ganze folgende Zeit in der mannigfaltigsten 
Weise fruditbringend ausgewirkt. So wie in Europa hat 
audi in Indien das Universalienproblein die 
Geister beschaftigt: wahrend das Nyaya-Vaisheshika 
die selbstandige, den Einzelwesen vorhergehende ge- 
sonderte Wirklichkeit des Allgemeincn lehrte, vertraten 
die Buddhisten demgegenuber die Ansicht, dafi die All- 
gemeinbegriffe nur Abstraktionen seien, mit denen das 
Denken operiert. 

Interessant ist, wie die dingliche Auffassung 
des Existierenden, die wir als eine Grundvorstellung 
der alten Philosophic kennen lernten, audi in den fort- 
geschrittensten Systemen noch seinen Pla$ behalt. Fiir 
die Stoiker sind die einzelnen Sinnendinge allein 
wirklich vorhanden, die Allgemeinbegriffe existieren 
nidit, sondern sind nur Namen. Der leere Raum, die 
Zeit und das Gedachte haben nur beziehungsweises Sein, 
ein wesenhaftes und selbstandiges Sein kommt nur dem 
Korperlichen zu. Deshalb gelten den Stoikern nicht nur 
die sinnlidi wahrnehmbaren Dinge, sondern audi die 
Seele und die Gottheit als Korper. Audi die Eigenschaf- 
ten, durch welche sidi die Dinge voneinander unter- 
sdieiden, die Affekte, Triebe, Vorstellungen, Urteile 
sind Korper, weil sie durch die in die Seele einstromen- 
den Liifte (pneumata) bewirkt werden. Ebenso werden 
das Gute, die Wahrheit, ja sogar Handlungen als Kor- 
per bezeidinet. „Wie Plato idealistisdi gesagt hatte, der 
Mensdi ist geredit, musikalisch usw. dadurch, dafi er an 
der Idee der Gereditigkeit, der Musik usf. teilhat, so 
sagten die Stoiker materialistisdi: der Mensdi ist tugcnd- 
haft, wenn Tugendstoff in ihm ist, musikalisch, wenn 
Musikstoff in ihm ist; und da nun diese St off e Lebens- 
erscheinungen erzeugen, konnten sie dieselben nidit 
allein als Korper, sondern sogar als lebendige Wesen 
bezeidinen. Nicht minder auffallend als die angefiihr- 
ten Behauptungen lautet fiir uns der Sa^, dafi der Tag 
und die Nadit, ja audi die einzelnen Tages- undNacht- 
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zeiten, der Monat und das Jahr, die Monatstage und 
die Jahreszeiten Korper seien ... Aus alien diesen Bei- 
spielen erhellt, wie wenig es den Stoikern moglich war, 
dem Unkorperlichen irgendeine Realitat beizulegen** 27 . 

Eine Parallele zu dieser gewissermafien naturwissen- 
schaftlichen Ausdeutung der ardiaisdien Auffassung, 
welche allem Realen ein dinglich-substanzielles Dasein 
zuschreibt, tritt uns in Indien entgegen, wenn die J a i* 
n a s meinen, dafi die Leidenschaften durdi Stoffe her- 
vorgerufen werden, die in die Seele eindringen, oder 
wenn das S a n k h y a die Gemiitszustande des Menschen 
auf die Gunas, das heifit die Konstituenten der ungei- 
stigen Weltsubstanz (Urmaterie) in ihm zuriickfuhrt. 
Geht das Sankhya doch soweit, anzunehmen, dafi die 
Freude, die wir z. B. beim Verwenden von Sandelsalbe 
einpfinden, auf cine dem Sandel innewohnende objek- 
tive rcalc Freude zuruckgche. 

Die von den Stoikern geiibte Ausscheidung von vie- 
lcm, was die altere Zeit nodi als Substanzen ansah aus 
dem Kreis dcrselben, hat in Indien ihr Gegenstiick z. B. 
in dem Vorgehen der Sautrantikas, die dem Raum, 
dem Nirvana und anderen Dharmas die „dingliche Rea- 
litat“ absprechen und sie als blofie konventionelle Be- 
zeichnungcn existieren lassen. 

Es ware eine dankbare Aufgabe fur einen Gesdiichts- 
schreibcr der curopaischen Philosophic, einmal die all- 
mahliche Loslosung des Denkens von der Vorstellung, 
dafi alles I^xistierende dinglich sei im einzelnen zu ver- 
folgen. Man wird dabei feststellen, dafi dieser Entwick- 
lungsprozcfi nur sehr langsam vor sidi gegangen ist, da 
ja der mittelalterliche Begriffsrealismus nodi bei Hegel 
mit seiner Ansdiauung, dafi den Allgemeinbegriffen eine 
metaphysisdie Dignitat zukomme, erkennbar ist. Sdiritt 
fiir Sdiritt finden sich Parallelen zur indisdien Philoso¬ 
phic. „Der weise Athener am Hofe Karls des Grofien 
realisiert den Tod, weil er den Preis des Lebens emp- 
fangen soil 412S — das entspricht nodi der buddhistischen 
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Ansdiauung, dafi der Tod ein Dharma ist. Fredegisius 
(gestorben 834) lehrte die Dinglichkcit der Finsternis, 
weil es in der Heiligen Schrift heifit: „Agypten war mit 
so dichter Finsternis bedeckt, dafi sie mit den Handen 
zu greifen war“ 21) . Ebenso haben auch die Mimansa- 
Sdiule des Kumarila und das Sankhya darzulegen ver- 
sucht, dafi die Finsternis eine reale schwarze Sub- 
stanz sei, wahrend das Nyaya-Vaisheshika in ihr nur 
die Negation des Lichtes sah. 

7. Bietet die Entwicklung des Denkens im ersten 
Jahrtausend nach der Zeitwende im Abendlande und 
in Indien auch manche Parallelen, so ist doch die aufiere 
Geschidite der Philosophic in beiden Gebieten ganz 
anders verlaufen. Im Gangeslande hat sich die Philoso¬ 
phic in geradlinigem Fortschreiten zu ihrer hochsten 
Bliite entfalten konnen; im Westen hingegen erlebte 
sie einen volligen Umbruch dadurch, dafi das Christen- 
tum zur Staatsreligion erhoben und die alten Philoso- 
phenschulen im Jahre 529 von Justinian geschlossen wur- 
den. Die Strome der Volkerwanderung fiihrtcn eine all- 
gemeine Stagnation des philosophischcn Denkens her- 
bei, die jahrhundertelang anhielt. Unter diesen Um- 
standen ist es verstandlich, dafi das Abendland nur in 
den ersten und den lenten Jahrhunderten des 1. Jahrtau- 
sends Philosophen von Rang aufzuweisen hat, wahrend 
in Indien die ganze Zeit hindurch brahmanische und 
buddhistische Denker von Format auftraten und sich 
mit erkenntnisthcoretischen und anderen Problemen be- 
schaftigten, die kaum oder noch gar nicht in den Ge- 
sichtskreis des Westens getreten waren. 

Obwohl der Ablauf der Philosophiegeschichte in In¬ 
dien und Europa in dicser Periode ein durchaus ver- 
schiedener gewesen ist, lassen sich doch gerade im 1 .Jahr¬ 
tausend eine Fulle von Konvergenzen feststellen, die 
darin ihren Ursprung haben, dafi sich die Weltbetrach- 
tung und Weltwertung im damaligen Abendlande in 
vielem derjenigen genahert haben, die im Gangeslande 
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seit der Upanishadcnzcit zur herrschenden geworden 
war. Die von den Stoikem vom Weisen geforderte 
Gleichgiiltigkeit gegen die Wediselfalle des 
Schicksals, die von den Kynikern gepriesene Bediirf- 
nislosigkeit und das diristliche Asketentum, 
die Hochschatjung der Meditation und die A11- 
Einheitsmystik desNeuplatonismus,gewisseTheo- 
rien der Kirdienvater und andere Ausdrucksformen des 
religiosen Lebens haben ihr Gegenstiick in Ersdieinun- 
gen, weldie in der indischen Mystik von jeher eine her- 
vorragende Rolle spielten. 

8. Die altere Philosophic in Indien hatte ent- 
weder einen Pan-en-theismus gelehrt, der die Welt aus 
dem hochsten Gott sich entfalten lafit, oder sie hatte 
(wie der Buddhismus) das Dasein eines Weltschopfers 
undRegierers negiert und angenommen, dafi der Kos- 
mos einem ihm immanenten sittlidien Gesetj gehorche. 
Um dieMitte des 1. Jahrtauscnds tritt zu diesen beiden 
Vorstellungen noch eine dritte: ein von der Materie und 
den Scelen verschiedcner personlidher Gott thront uber 
der Welt und lenkt sie in Obereinstimmung mit der 
Vcrgeltungskausalitat der Taten. Es ist dies eine Art 
von Theismus, der mit demchristlidienmandies ge- 
mcin hat, sich aber von diesem dadurch unterscheidet, 
dafi er die Welt und die Lebewesen nicht durdi den 
Willen Gottes aus dem Nichts hervorgehen, sondern 
gleich ihm von Ewigkeit her bestehen lafit. Die Tat- 
sache, dafi die Lehre von dem extramundanen Gott in 
Systemen Aufnahme fand, die ursprunglidi des Gottes- 
begriffs entraten zu konnen glaubten, wie Nydya und 
Vaisheshika, zeigt deutlich, dafi sich in Indien eine 
Entwicklung vollzog, die ahnlich wie die des Westens 
im Zeichen dcs Theismus stand. Dieser Prozefi tritt auch 
darin zutage, dafi eine Lehre, weldie ein unpersonlidies 
Absolutum als das ens realissimum annimmt, wie der 
Veddnta Shankaras (um 800) dodi die illusorisdie Welt 
von einem selbst auch im hochsten Sinne nicht wirklichen 
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Weltenherrn regiert werden lafit. Die immcr starker her- 
vortretenden theistischenZeitstromungen haben zweifel- 
los auch dazu beigetragen, dafi der Buddhismus nach 
I500jahriger Bliite im Gangeslande fast erlosdi, so dafi 
mit Ende des 1. Jahrtausends nur noch wenige Schulen 
die alte atheistische Lehre von dem sittlichen Gcsct$, das 
den Kosmos regiert, fortfuhrten (Jainismus, Miniansa, 
klassisches Sankhya). 

Das Bediirfnis der Zeit nach einem hochsten Gott gab 
auch den zahlreichen Sekten einen machtigen Auf- 
schwung, die den Vishnu oder den Shiva als den ewigen 
Weltenherrn verehren. Seit Ramanuja (1100) suchten die 
Vishnuiten und Shivaiten die allgemein anerkannten 
Texte der vedisdien Offenbarung und der heiligen Ober- 
lieferung ihren Zwecken dienstbar zu madien und aus 
ihnen zu erweisen, dafi der von ihnen verehrte Gott und 
kein anderer der einzig wahre ewige Gott sei, dem alle 
anderen Gotter untertan sind. So entstand eine sekta- 
rische Scholastik, die bestrebt war, ilire bcsonderen 
Glaubensvorstellungen aus Offenbarungsschriften her- 
auszulesen und mit grofiem Scharfsinn als die einzig 
moglichen und vernunftgemafien darzutun. Diese theo- 
zentrisdieMetaphysik, die bis zum 16. Jahrhundert grofie 
Systeme pan-en-theistischer und theistisdier Pragung ge- 
sdiaffen hat, stellt eine genaue Parallele zur Philosophic 
des europaischen Mittelalters dar, die zu der glcichen 
Zeit Glaubenssatje rational zu formulieren und aus der 
Heiligen Schrift zu begriinden bcmiiht war. Neben den 
Lehrschriften der Systeme der klassisdien Zeit (bis 1000 
n. Chr.) bilden diese Texte und Kommentare der nach- 
klassischen Periode die philosophische Grundlage des 
vielgestaltigen Hinduismus der Gegenwart, des soge- 
nannten „san^tana dharma 4 * („ewige Religion 44 ), so wie 
die Werke der „philosophia perennis 44 dem romisdien 
Katholizismus als geistiges Rustzeug dienen. 

9. Im 15. Jahrhundert begann das christlidie Glau- 
benssystem, das die abendlandische Mensdiheit so 
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lange in seinem Bann gehalten hatte, in immer wach- 
sendem Mafie seine Macht iiber die Geister zu verlie- 
ren. Renaissance und Reformation, Entdedkungen und 
Erfindungen bereiteten den Boden fur neue Formen 
philosophisch.cn Denkens vor, welche sich, je weiter die 
Zeit fortschritt, immer mehr von der christlichen Gedan- 
kenwelt entfernten. Diese sogenannte „neuere Phi- 
lo sophie“, als deren eigentlicher Vater Descartes 
(gestorbcn 1050) gilt, hat in Indien kein direktes Ge- 
genstiick. Wohl habcn sich zahlreiche Inder von Bilder- 
kult und Priestertum abgewandt und sich von geheilig- 
tcn Obcrlieferungen gelost — aber nur, indem sie zum 
Islam iibertraten und damit aus der religiosen und kul- 
turellen Gemeinschaft des Hindutums ausschieden. Einen 
EinlluB auf die Philosophic hat dies hochstens insofern 
ausgciibt, als einige hciligc Manner wie Kabir und 
Nanak in ihren Dichtungen gegen die Veraulkrlichung 
der Religion auftraten und cine kleine Zahl von An- 
hangern zu einer Sekte urn sich zusammenschlossen. 
Ebensowenig wie eine Reformation hat es in Indien 
cine Aufkliirunggegeben, die der europaischen zur 
Seite gestellt werden konnte. Denn die Inder haben zu 
jener Zeit wedcr selbstandige naturwissensdiaftliche 
oder historische Forschungen betricben, noch technische 
Erfindungen gemacht, die zum Ausgangspunkt einer urn* 
stiirzenden Veranderung des Weltbildes hatten wer¬ 
den konnen. Sie haben vielmehr erst im Verlaufe des 
M). Jahrhunderts die Ergebnisse der Naturwissenschaft 
und Technik von ihren englischen Beherrschern fertig 
ubernommen. Wenn dies auch bei einzelnen Personlich- 
keiten zur Folge hatte, dafl sie den ererbten Anschau- 
ungen uberhaupt den Riicken kehrten oder in Reform- 
hewegungen wie dem Brahma- und Arya-Samaj 30 den 
Ideen der Aufkliirung eine Stiitte zu bereiten such- 
ten, so wurdc doch die ganze iiberwiegende Mehrheit 
der Hindus durch den geistigen Ideen-Import ausEuropa 
in ihren religiosen Anschauungen nicht erschuttert. Die 
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philosophischen Hindus suchen vielmehr die modernen 
naturwissenschaftlichen Theorien mit dem iiberlicferten 
Gedankengut zu verbinden. Dies wird ihnen dadurch 
erleichtert, daft die neuere abendlandische Philosophic 
auf die groften Fragen nach der sittlichen Weltordnung, 
dem Dasein Gottes, der Unsterblichkeit der Seele aueh 
keine anderen Antworten zu erteilen vermag als die in- 
dische und daft die indischen Mythen iibcr die Welt- 
schopfung usw. nie zu unumstdftlichen Glaubenssatjen 
geworden sind, schon deshalb nicht, weil die heiligen 
Schriften des Hindus viel zu viele verschiedenartigc 
und einandcr widersprechende kosmogonische Sagcn ent- 
halten. 

10. Kin tiefgreifender Unterschied zwischcn In- 
dien und dem Abendland besteht darin, daft zwei funda- 
mentale philosophische Probleme, wclchc in Kuropa 
erst die neuere Philosophic beschaftigt haben, in Indien 
schon mindestens ein Jahrtauscnd friiher zu ldsen vcr- 
sucht worden sind. Das Problem der R e a 1 i t a t der 
Aufienwelt, das in Kuropa erst seit Descartes zu 
einem Hauptthema aller Forschung geworden ist, steht 
in Indien schon seit alters im Mittelpunkt aller philoso¬ 
phischen Diskussionen; jedenfalls haben schon die Ma- 
hayana-Philosophen der ersten Jahrhunderte unsercr 
Zeitrechnung einen erkenntnistheoretisdicn Idealisinus 
ausgebildet, wahrend ,,weder die Philosophen des Alter- 
tums noch auch die Scholastiker zu einem dcutlichen Be- 
wufttsein des philosophischen Urproblcms ,Was ist in 
unserer Erkenntnis objektiv und was ist darin subjek- 
tiv‘ gekommen zu sein scheinen 4 * 31 . 

Das andere grundlegende Problem, dessen Lo- 
sung die Inder viel friiher als wir in Angriff ge- 
nommen haben, ist dieses: Seitdem der Mensch be- 
gonnen hat, iiber den Sinn des Daseins nachzudcnken, 
haben die verschiedenen Denker das Wescn der Welt 
in vollig voneinander abweidiender Wcise gedeutet. 
Wahrend die meisten abendlandischen Metaphysiker 
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diese Divergenzen in der Weise zu erklaren suchten, 
dafi sie ihre eigene Anschauung fur der Weisheit lenten 
Schlufi hielten und alle anderen fur irrig ansahen, haben 
manche Inder schon seit der vedischen Zeit die Meinung 
vertreten, daft es eine fiir alle Menschen und fiir alle 
Zeiten giiltige religiose oder philosophische Lehre nidit 
geben konne, sondern daft nur eine Vielheit von An- 
schauungsweisen von verschiedenen Standpunkten aus 
je einen Teilausschnitt der fiir das Fassungsvermogen 
der Sterblichen unerkennbaren hochsten Wahrheit zu 
vermitteln vermag. Bei dieser Weitherzigkeit der Auf- 
fassung ist es verstandlich, dafi den Hindus sechs in 
ihren Grundsat$en zum Teil stark widerstreitende Sy- 
steme als gleichberechtigte Vermittler transzendenter 
Erkenntnisse gelten, und daft bedeutende Philosophen 
wie Vacaspatimishra (9. Jahrhundert) in ihren Schrif- 
ten die Lchren dieser klassischen Systeme nicht nur in- 
terprctiert, sondern auch weitergebildet haben. Diese 
,,dynamischc“ Einstellung zum Wahrheitsbegriff hat den 
indischen Philosophen schon friihzeitig die Erkenntnis 
ermoglicht, dafi alle Versuche, die Welt zu deuten, stets 
nur provisorischen und symbolischen Wert haben konnen. 

Indcm die indische Philosophic in ihren grofiten Ver- 
tretern zu der Einsicht vorgedrungen ist, dafi alle 
unsere Welterkenntnis von subjektiven Faktoren ab- 
hiingig ist, hat sie den hochsten Gipfel nuchterner Wirk- 
lichkcitsbctrachtung erreicht, zu welcher alle kritisdie 
Wahrhcitsforschung nach jedem metaphysisdien Hohen- 
flug immer wieder zurudekehren wird. 


3. Die Bedeutung der indischen Philosophic 
fiir das Ahcndland 


Jede der vier grofien Weltkulturen, weldie heute die 
Erde beherrschen, hat eine Philosophic eigener Pragung 
gesdiaffen. Von den drei Philosophien des Orients steht 
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die islamische der unsrigen am nachsten, weii sie aus 
denselben Wurzeln (babylonisch-magisdies Weltbild, 
jiidischer Prophetismus, Dualismus und Eschatologie 
Irans, griechische Wissensdiaft und Metaphysik) er- 
wachsen ist und zum Christentum in seiner dogmati- 
schen, kultischen und mystischen Gestalt cine Fiille von 
historisdien Beziehungen aufweist 32 . Die ostasiatische 
Philosophic liegt der europaischen am fernsten, nicht 
nur weil ihr Geist sowie die Sprache und Schrift, in 
weldier dieser sich offenbart, von den unsrigen vollig 
verschieden sind, sondern auch weil die Art und Weise 
des Philosophierens eine durchaus anderc ist: ihr fehlt 
die systematische Entwicklung der Gedanken und die 
abstrakt-niichterne Beweisfiihrung, sie brilliert in fein- 
geschliffenenSentenzen und Aper^us und intuitiven An- 
deutungen 33 . Die Philosophic der Inder nimmt zwi- 
schen der islamischen und der ostasiatischen einc Mittel- 
stellung ein. Vollig unabangig von den Urgewalten, die 
das abendlandische und islamische Denken bestimmt 
haben und in ihrer Auffassung von der Welt und ihren 
Gesetjen der chinesischen in mancher Hinsicht verwandt, 
tragt sie dodi einen durchaus wissenschaftlichen Cha- 
rakter; gleich der europaischen hat sie in einer Fiille 
von Systemen eine auf Erkenntnistheoric und Logik ge- 
griindete methodische Welterklarung zu geben versudit. 
In dieser le^thin teilweise in Bluts- ud vSprachverwandt- 
schaft wurzelnden Wesensahnlichkeit beruht die hohe 
Bedeutung, welche dcr indischen Philosophic als der 
grofien historischen Parallele zur abcndliindischen zu- 
kommt 34 . Dem Erforscher der Geistesgeschichte dcr 
Menschheit bietet sie eine unerschopfliche Quelle der Er- 
kenntnis, weil sich bei der Beschaftigung irdt ihr immer 
erneut feststellen laflt, daft analoge Vorstellungen aus 
ahnlidien Vorausse^ungen unabhangig voneinander er- 
wachsen, andererseits auch wieder die gleichen Ansdiau- 
ungen und Bediirfnisse zu durchaus verschiedenen phi- 
losophischen Ergebnissen fiihren konnen. 
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Bei der grofien Mannigfalligkeit der indischen Ge- 
dankenwelt fiihlen sich abendlandische Denker sehr 
verschiedener Art zu ihren Erscheinungen hingezogen. 
Der Naturwissenschaftier bewundert ihre kosmologi- 
schcn Perspektiven, der Ethiker die Erhabenheit ihrer 
Vorstellungen von einer sittlichen Weltordnung, der 
Theologe die Innigkeit ihrer Gottesliebe, der Mystiker 
die berauschende Kraft ihrer All-Einheitsschau, der kri- 
tische Geist die abgrundtiefe Als-ob-Philosophie des 
buddhistischen Relativismus. Aber auch derjenige, der 
sich nicht einc der groften indischen Heilslehren zu eigen 
macht, wird aus der Begegnung und Auseinanderse^ung 
mit ihnen groften Gewinn ziehen und der unerhorten 
Kiihnheit der indischen Weisen seine Anerkcnnung zol- 
len, die es wagten, mit vollkommener Gelassenheit das 
Dascin in Frage zu stellen und seine Aufhebung fiir 
moglich zu halten 35 . 

Von ihren Anfangen bis zur Gegenwart ist die Phi¬ 
losophic der Inder nie eine rein theoretische Weltdeu- 
tung gcblieben, sondern hat sich stets in einer prakti- 
schcn Lebensgestaltung ausgewirkt. Dadurch, daft die 
meistcn ihrer reprasentativen Vertreter den Weg nach 
innen einschlugcn und den Mysterien der eigenen Seele 
ihr vornehmstes Intcresse zuwandten, sind die Inder 
frvihzeitig auf dem Gebiet der Psychologie zu Erkennt- 
nissen vorgedrungen, die der Westen sich erst in neuerer 
Zeit in der Gestalt der „Psycho-Analyse“, des „auto- 
gcnen r Fraining“ usw. nutjbar gemacht hat 30 . Wenn es 
auch ein schwerer Fehler ware, von den Indern alles 
kritiklos zu ubernchmen und „in globo in unsere Men- 
talitat zu iibersehen“ 37 , so unterliegt es doch keinem 
Zwcifel, daft der Westen in dieser Beziehung nodi viel 
von den Indern zu lernen hat. Vor allem aber vermag 
die indische wie die ostasiatische Geisteswelt denen, die 
sich ihr hingcben, ein Gut zu vermitteln, das dem von 
dauerndcr Bcwegung und immer neuen Fieberschauern 
geschiittelten F.uropa nur wenige Denker der Gegen- 
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wart zu schenken vermochten — jenc weltiiberlegene 
stille Heiterkeit, die sich auf dem Antlijj der groficn 
Welterleuchter und Weltuberwinder widerspiegelt. 

Kin moderner deutscher Philosophy hat dies trclTend 
hcrvorgehoben, wenn er in einer Betrachtung fiber den 
europaischen Geist und sein Verhiiltnis zu dem des 
Ostens schreibt: 

„Die geistigen Welten Chinas und Indiens sind uns 
unerse^lich geworden, aber nicht nur uls Kontrast zu 
uns selbst. Wer davon einen Hauch verspfirt, kann sic 
nie vergessen und nicht crsetjen durch etwas, was wir im 
Abendlande besitjen. Aber jede Riickkehr aus der Be- 
schaftigung mit asiatischen Werken zur Bibel und zu 
unseren klassischen r Kexten bringt uns das Gefiihl des 
Heimatlichen, nicht nur der einzigcn Erinnerungen 
eigener Herkunft, nicht nur des unvergleichlichen Reich- 
turns, sondern der Freiheit des Gcistes in seiner fort- 
schrcitenden Erfahrung und seiner erfiillten Dialcktik. 
Wir werden bei langerem Verweilen in Asien iniidc 
infolge der viclcn Wicderholungcn, des Ausblcibcns 
breiterer Entfaltung in der Weltvcrwirklichung, des 
Mangels an unabliissig uinwalzcnden geistigen Bewe- 
gungen — es sei denn, dafi wir aufhortcn, Abcndlandcr 
zu sein. Aber wir spiiren dort die grofic endgiiltige 
Oberwindung, cine uniiberschreitbarc Wahrheit und die 
Quelle einer tieferen Ruhe, als sie je ein Abcndlandcr 
gewonnen hatte.“ 




VERGLEICHENDE ZEITTAFEL 
DER GESCHICHTE 
DER ABENDLANDISCHEN 
UND INDISCHEN P1IIL0S0PH1E 


Die folgende synchronistische Obcrsicht soil nicht nur dcm 
Lcser einige wichtige Daten aus dem Entwicklungsgang des 
wcstlichen und indischen Denkens vor Augcn stellen, son- 
der audi zeigen, wie verschieden im Abendlande und in In- 
dien die Perioden philosophischcr Produktivitat undBrachc 
im Gcsamtverlauf der Geistesgeschichtc gelagert sind. Dabci 
ist ausdriiddich zu betonen, daft die chronologisdie Einord- 
nung vieler indischer Philosophcn und Werke noch keincs- 
wegs mit Sicherheit feststeht, so daft die kiinftige Forsdiung 
sidierlich an dieser Zeittafcl vicl zu andcrn linden wird. 
Einige fiir die politischc Gesdiichtc Indicns und seine Bc- 
riihrung mit der westlichen (curopaisthen und islamischcn) 
Welt widitige Zeitangaben sind in Kursivschrift beigefiigt. 


(800) Hesiod 
625—545 Thales 

540—480 Heraklit, Parmeni¬ 
des 

500—428 Anaxagoras 
469—399 Sokratcs 
460—371 Demokrit 
427—347 Plato 
384—322 Aristoteles 


( 1500 ) Rigveda-Hymnen 
(1000) OpfermystikderBrah- 
manas 

( 800 ) iilteste Upanishaden 
( 700 ) Parshva der Jaina- 
Tirthankara 
ca. 560—480 Buddha; 
Mahavira 

mittlcre Upanishaden, 
Mahabhirata (Anfange) 

Grammatik des Panini 


326 Alexander der Grofle in Indien 

322—298 Kaiser Candragupta, Megasthenes 

273—232 Kaiser Ashoka (sendet Missionare nadi dem Wes ten) 
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(300) Stoiker, Epikureer, Mimansa-Sutras 

Skeptikcr 

135—50 Poseidonius Vaisheshika-Sutras 

und Nyaya-Sutras 

Christi Geburt 

3— 65 Seneca 80 Spaltung der Jaina-Kirchc 

50—130 Epiktct 2. Jh. Nagarjuna (buddh.) 

203—269 Plotin 

300—500 Bliite des Neupla- 4 ./5. Jh. Asanga und Vasu- 
tonismus bandhu (buddh.) 

354—430 Augustin klass. Sankhya und Yoga 

Buddhaghosa (buddh.) 
Shabarasvamin (Mimansa) 

Jh. Pseudo-Dionysius Aufkommen des Tantrismus 

Areopagita und Shaktismus 

7. Jh. Dharmakirti (buddh.) 
7. Jh.. Prabhakara (Mimansa) 
H. Jh. Kumarila (Mimansa) 
ca. 800—880 Joh. Scotus 788—820Shankara (Vedanta) 

Eriugena 

0. Jh. Vacaspatimishra 

Vasugupta (Shaiva) 

1033—1109 Anselm v. Can- 1050—1137 Ramanuja 

terbury (Vaishnava) 

1079—1142 Peter Abalard 1089—1172 Hcinacandra 

(Jaina) 

I HKi Em be rung Bihars (lurch die Mohammcduner 

1193—1280 AlbertusMagnus 1199—1278 Madhva 

(Vaishnava) 

122-1274 Thomas v.Aquin 12. Jh. Basava (Lingayat) 
1270—1308 Duns Scotus 13. Jh. Nimbarka-Meykanda 

1260—1327 Meisler Eckliart 14. jh. Madhava (Vedanta) 

NOS Vasco da Gama landet in Calicut 

1401 —1464 NicolausCusanus 1440—1518 Kabir 

1479—1531 Vallabha 

(Vaishnava) 

1483—1546 Martin Luther 1485—1533 Caitanya 

(Vaishnava! 


1556—1605 Kaiser Akbar 
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1548—1600 Giordano Bruno 1600 Appayadikshita 
1575—1624 Jakob Bohme 

1596—1650 Descartes 
1632—1677 Spinoza 
1646—1716 Leibniz 
1685—1753 Berkeley 
1711—1776 Hume 

1724—1804 Kant 


1761 Bcginti dvr britischcn Ilerrschaft 

1770—1831 Hegel 
1788—1860 Schopenhauer 
1842—1906 Ed. v. Hartmann 


1947 U nablidngigkeitserkldrung von Indicn und Pakistan 



Ubersicht 

Uber die lehrstandpunkte 

DER GROSSEN 
METAPHYSISCHEN SYSTEME 


Die umscitige Tafel versucht die Grundlehren der wichtig- 
sten Systeme in einem ubersichtlichen Sdiema zusammenzu- 
fassen. Von den mannigfaltigen Gcstalten, welche die 
Systeme im Vcrlauf ihrcr langcn Gcschichtc angenommen 
haben, ist hierbei nur dicjcnige beriicksichtigt worden, in 
wcldicr sie ihrc sozusagen klassischc Auspragung gefunden 
hat. Nur bcim altcren Vedanta erschien es als notwendig, 
die bcidcn Haupttypen ncbeneinandcr zu geben, in welchcn 
cr auftritt. Der altere Vedanta bildet gleichzeitig die Vor- 
stufc und „niederc Wahrhcit 4 * des jiingcren Vedanta Shan- 
karas, so wie die Dharma-Lehrc des „Kleinen Fahrzugs“ die 
provisorisdic ,,Vcrhullungswahrheit“ der beidcn Mahayana- 
Systemc darstellt. 

Alle Systeme stimmcn darin iibcrcin, daft sie cine sittlidie 
Weltordnung annchmcn, welche vom Gcsctj der Vergeltungs- 
kausalitat der Taten (karma) bcherrscht wird. Einc Aus- 
nahmc macht nur dasjenigc der Materialistcn (Carvaka), fur 
welche cs nur die vicr stofflichcn Weltelcmente gibt und 
welche die Existenz eincs immateriellen Geistigen und alles 
Transzcndcntcn leugncn. 

Von den hicr nidit aufgefiihrten Systemcn, welche auf dem 
Bodcn der Karma-Theorie stehen, ist die Mimansa , die Phi¬ 
losophic des vedischcn Werkdicnstes, die alteste, hat aber 
heute nur noch gcringe Bcdcutung. In der klassischen Form, 
die ihr Prabhakara (7. Jh.) und Kumarila (8. Jh.) gegeben 
haben, ahnclt sie dem Nyaya-Vaisheshika, doch nimmt die 
Schule des Prabhakara 8 Kategorien (Substanz, Qualitat, Be- 
wegung, Gemeinsamkeit. Inharcnz, Fahigkcit (shakti), Ahn- 
lichkeit (sldrishya) und Zahl (sankhya)), die des Kumirila 
. r » Kategorien an (Substanz, Qualitat, Bewegung, Gemeinsam¬ 
keit. Nichtscin). Beide Systeme sind atheistisdi. 

Die grofien Systeme der Vishnuiten fuhren die Traditionen 
des altcren Vedanta fort. Mit Ausnahme von Madhva 
(13. Jh.), der einen Theismus und die ewige Verschiedenheit 
von Gott, Materie und Seelen lehrt, verkiinden ihre Meistcr 
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Vberticht iiber die Lthr standp unktt 

cine pan-en-theistisdie Lehre, einen „bhedabheda-v*\da'\ 
fur welche Gott der Urgrund der Materie und der Seclen 
ist, beide aber gleichwohl eine Sondcrcxistenz haben. 

Die Shivaiten suchen das Verhaltnis von Pati (Herr. d. h. 
Shiva), Pashu (Vieh, d. h. Einzelscclen) und Pasha (Strick, 
d. h. den Faktoren, welche die Scele fcsseln) verschieden zu 
bestimmen. Wahrend fur die altercn Sthulen, wit die 
Lakulisha-Pashupatas, diese voncinandcr vdllig verschieden 
sind, bemiihen sich die jiingeren Sekten in mannigfachcr 
Weise Pashu und Pasha in cin nahes Verhaltnis zu Shiva zu 
set^en und die Kashmirer vertreten einen idealrealistischen 
Theopantismus. 
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Cbrrsicht iiber die Lehrttandpunkte 


l Lehre, myth. Urheber 
il.iuplwerk 


1. Veil A nt a 
myth. YyAsa; 
Uudiiriiyana 
..Brahmusfitra" 

Ivor A*to n. ( hr.) 
n) ;i 11 *• r«* r 

..puiinuma-vadsi" 

(Kiittaltmigs-Theorli) 
l.'pani-hadeii, (jita 
(:too v. (’hr.) BurAnav 
Sekten-Wcrke 
h) jimgcriT 
,,ii\arU-\Ada'‘ 

(lllnslons-Theoric) lies 
Miankura (#00 n. ( hr.) 


L\ Siiukhya 
myth.: Kaplla; 

lies #>ntem 
I>ii varaki Khna 
„sAnkh>a- karika" 
(.*« f »U ii. ( hr .'!) 


II. Yoga 

I’alniijail .Yoga-Sntra" 
(M*r ;>oo n. ( hr.) 


4. X \ a y a 
Mit (ioiaina 
und 

A. Y.ii-hevldka 
Mi » kan.Via. 

I'D I,, hn* .1. r Jul.hn 
Mitrus mm ( hr. * it t> ■ 
»|>at< iItiu /.ii i Infill 
S\cti in urM-hninl/.i n 


Unvergfingliehe ; Gottes- 

lle.dit&ten j idee 


Materie 


J Das all-cine Brahma, das 
l Si in, UcBt und \N oiine 1st 
! und aus deni alles hervor* 
! geht 


Das Brahma, dein idle 
IWelhiit durih Niehtwis- 
sen(a\i 1> a) lal.schil.il aui- 
ueMldet Mini 


A. Brahmanisci 


Z 1 1. aus deni Bralm 
gehen die , r > hi 
Ji mente und ilii> i 

a ganc hervor ml 

c 2. aus dein Brnl.r 
V entfaltct hifli . 

c; Prakriti. aus o 

* si,’ll idles Stolfli 

e n t m ickelt 


nur cine MAyA 
(Illusion) 


| line I'rmatriie (prakiiti) ■£ 

und \iele Klnzclscclell -A 

'(purusha) a 

i s 


aus der Drinat. 
entfaltct sieh a’ 
Stoftliche dureli V 
misehung di*r :i <i 
nas (Konstituentri 


uio SAnkhia 


wie SAnkhya 


Seehs Kategorien: 
a) Mihstaiizen: 

Atonic Mm Krde, Wa**- 
sT, heller, l.lllt, 

At her, Baum, /.-it. 
Mih n, Denkorgane 
(luatias) 

10 2t Du.dit.itin 
e) 5 mcfhai.i«fhe Beui - 
gung-latighclti n 

d) (teiiieiii^amki it 
(’•AmAnya) 

1*1 B« sunder hi it 

(> 1.-1 lev Im) 

!') Inlureuz (samav.tya: 
g) Nl/htstln (abhaVtt) 


A tome von Erile. 
Wa-MT, Feuer, LiT 






d«r grofien metaph ytitchen System* 
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Seele 

! 

Hiikunittel 

Zust and 
di s Kilh>li*n 

Systeine 

aiis drm Brahma hrrvor- 
^“.lanurno ewtee Klnzrl- 
s.rkTi, die erkeunrn und 
hiiiidrln 

1. Erkrnntnis drr ldmti- 
tat drr Kiiurlsrrlr u.il 
drm Brahma’ 

2. (HaubrnstTprbrnhril 
(hliakli) prprn (inti 
wrlchr dir rrlosi-ndr 
(iimdr z.ur Folpi* hut 

1. F.i'iji ln n in das rrail■ 
mu 

2 •■wii'ts indhidm ilm 

W i itnlrhri lx*j (iott 

in Wahrhrit mit drm all- 
• incn Brahma idcntisrh 

Srlbstrrkcnntnis 

Bi will’dwrnlm drr M il Jr- 
h«i hi strlirnden Idrntitut 
mil drill Bialiiuu 

tli" Puruslms sind nur rr- 
ki-imrnd und habrn kiinr 
r< nit* Yrrhindung n It drr 
I’rakriti und ihren Kduk- 
t' n 

Krkrnntnis dor Vrrsrhir- 
drnhrit.\on Purushas und 
Prukiiti 

indiNidmllr prMipr IM- 
strii/. olinr Wuhrnrhiminp 
von i t was 

«ii* SUnkliyn’ 

i*ri* L'bunprn zur Bo 
lirrunp di g Purusha 

wlr Sankh>a 

•wl'r Klnzrlsrclrn, dir. 
\wnn mit Dnikorpanrn 
rhiindni.i rki iim n. fiih- 
1* n. liandHn 

Krknmtnis di*r Katipo 
rien 

indiv Idm llr Kxisti nz,ahrr 
lu w ulltliH und inaktiv w Ir 
rin Stii ii 
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Vberaieht iibtr die Lehrttandpunkte 


Lehre myth. Urheber, 
Hauptwerk 


Begrtindcr: PArshva 
MahAvlra (um 500 v. (’hr.) 
Filr die Lehro der beiden 
Konfcssioncn der Shvc- 
tAmharusund Digambaras 
lut gleieherwcise UmAs* 
vAtis ,,TnttvArthAdhi- 
guma-SOtra“ maUgcbend 


1. HlnayAna (Klelnea 
Fnhrzeug) bcgrilndet, 
von Gautama Buddha 
um 600 v. (.’hr. 


2. MahAyAna ((iroBea 
Kuhrzeug) sell Zclt- 
wende 

u) Mlttlcre 

(MAdhyamlka) 
Lehre des NAgArjtitm 
(2. Jh. n. (’hr.) 

b) Nur-Be wuUtseins 
lehre (ViJuAnuxAda) 
des Asanga und Vasu- 
burdhu (4./5. Jh.) 


UnvergAngliche Gottea- 
KealitAten j idee 


5 astikAya 

1. Baum 

2. Medium dcr Bcxvegung I & 

(dharnia) j *-3 

3. Medium dcr Ruhe | j| 

(adharma) •*« 

4. St,off (pudgala) 

5. Scelen (Jlva) 


Das NirvAna, narh nnde- j 
ren auch dor Ieere llautn, 
sind ungewordeno und uu- j 
vergangliche Dhannas j 


I 


die Lcerheifc (shflnyatA), 
die keine An-sich-Rcnlltat 
1st, die posltiv bczclchnet 
werden kann 








die Soheit (tathatA), das 
oinheltllehe undlfferen- 
zle:te Geistige 



Materie 


B. Das System 

Die Materie bestcht 
aus Atomen; sie tritt 
in grober und feimr 
Form (als Karma) aid 


]. Buddhistische 


Es gibt keine Sub- 
stanzen, nur Reset z- 
maBlge Koinblnutlo- 
nen von in funktio- 
neller Abhangigkeit 
von<dnandcr entste- 
henden vergangliehm 
Dnseinsfaktorou 
(dharma) 


exist, lereninWahrheit 
nieht 


die AuBenwelt exi- 
stiert in Wahrheit 
nicht 






dir grofien milaphysisthtn Sytiimt 
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Seelc 

i Hoilsmlttel 

Zustand 
dost Er.lWen 

der Jainas 



I'nendlich vbleewige Kin- 
zelseelen, die erkenneii, 
fiihlen. und handeln 

1 Aufhcbunp von Irrclnule, 
Niehtbenchtung der Go- 
bote, Leldenschaft mid 
Netutigung Ibsen die Yu- 
bindung der Seelc mil 
dem Stoff 

imU’c indiuduelle rein 
i/« Misje Exist* nz auf deni 
i.ipicl der \\lit 

Systeme 



Es glbt keine Gclstmona- 
den.nurslch kontinulerlirh 
fort et cude ein t-Ino ile- 
wuUtselnsBtrbme d h iiur 
peRetziiiaBigcKombiiintio- 
m*n von in funktioiH'llir 
Abhangigkeit von ci min¬ 
der entbtehenden vergang- 
lichen Daseinsfuktoren 
(dharnia) 

Cherwiudung von HaB, 
Gier und Yerblendung 
•lurch Krkenntnls der 4 
hci.lgen Wuhrluitin und 
den edlen Nfaclien I’fad 
init selnen Kleinenten: 
Zucbt (shila), Verse nkimg 
(sainildhi) und Krkennl- 
nis (prajnil) 

rest loses Erlbsehen der In- 
dividualitut (Nln/ina) 

exist.ieren in Wahrheit 
nicht 

der In den 6 Vollkoininen- 
heiten verwlrkliehte Wan- 
del der Hodhisattvus 

Erkennen der Lcerhelt. 

ftlaya-vij/.ftna, das in un- 
aufh(»rJirht*m FliiB befind- 
liche SpeicherbcwuUtseiu 

das (lurch Yoga errelehbare 
transzendente Wissen von 
der absuluten Glelehheit 

das,.dynamisehe , *(aprnt.I- 
slithita) Nlrvdnu, dnseine 
individuelle Fortcxlstenz 
*uiii Wolile nller Lebcue- 
sen orinbglieht 
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auf die fiir die Phil, wichtigc Auswahl von Buddha-Rotten 
von H. Oldenberg, K. Scidenstiickcr und H. v. Glasenapp 
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Flux 11 (Dignaga) (Cal 1936). Ashavaghosha ..Awakening of 
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/ (S. 1) E. Zeller „Dic Philosophic der Gricchcn" I. Ein- 
leitung; Wecker, Artikel „India" in Pauly-Wissowa „Real- 
Encyclopaedie der klass. Altertumswissenschaft“ (1916). Die 
einschlagigen Texte sind gesammelt bei B. Breloer ct F. Bo- 
mer „Fontes Historiae Religionum Indicarum“ (Bonn 1939) 
und dort leicht aus den Indices, besonders p. 227 a, zu er- 
mitteln. Man vgl. auch Th. Hopfncr „Oricnt und gricch. 
Phil.'* (Lp. 1925). — 2 (S. 1) R. Fick „Dcr indischc Wcisc 
Kalanos und sein Flammentod" NGGW (Gottingen 1938).— 
3 (S. 2) Dighanikaya 1, 2, 24 ff; 2, 31 f. — 4 (S. 2) eben- 
da 1, 1, 29 ff. — 5 (S. 2) Athen. XIV, 67 (Fragm. Histori- 
corum Graecorum ed. C. Mueller IV p. 421). — 6 (S 3) 
Apollonius, deutsdi von Baltjer (Rudolstadt 1883). — 7 (S. 4) 
J. Bidcz „Julian der Abtriinnige“ deutsche Ausgabe (Mch. 
1940) p. 261. — 8 (S. 5) Der franzosischc Originaltext ist 
abgcdruckt bei A. Grunwcdel „Mythologie dcs Buddhismus 
in Tibet und der Mongolei“ (Lp. 1900) p. 3. — 9 (S. 5) Nou- 
vellc Edition, Memoires des Indes (Par. 1781) XIV p. 65—90, 
— 10 (S. 6) E. Windisch „Geschichtc dcr Sanskrit-Philo- 
logie“ (Strafiburg 1917) I p. 7. — 11 (S. 6) Ober Kants Kennt- 
nissc von der indischen Religion und Philosophic vgl. 
H. v. Glascnapp „Kdnt und die Religionen des Ostens“ 
(Konigsbcrg 1944) p. 18—45. — 12 (S. 6) Humboldts Brief 
an Fr. v. Gentj (1827): Fr. v. Gent*, Sdiriften (Mannheim 
1840) Bd. 5 p. 300. — 13 (S. 8) Flodoard Frh. v. Bieder- 
mann „Goethes Gesprache“ (Lp. 1909 f) IV p. 71 f. — 14 
(S. 8) Colebrooke’s „Essays“ ersAienen zuerst in den ./Trans¬ 
actions of the Asiatic Society'* 1824—27; Ausziige gab Abel 
Remusat im „Journal des Savants" Dcz. 1825, April 1826, 
Marz—Juli 1828. — 15 (S. 8) E. Rothacker „Logik und Sy- 
stematik der Geisteswissensdiaften (1927) p. 44. — 16 (S. 14) 
„Die Religion in Geschichte und Gegenwart". 1. Aufl. Tiib. 
1913, Band 5, Spalte 2192 f. 
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DIE GESCI1ICHTLICHE ENTWICKLUNG 

1 (S. 25) Zahlrciche Belcgstcllen in v. Glascnapp „Ent- 
wicklungsstufcn (lcs indischen Denkcns 44 p. 9 ff. — 2 (S. 30) 
v. Glascnapp „Dic Rcligioncn lndiens“ p. 72. — 3 (S. 34) 
Shatapatha-Brahmana 11, 6, 11; Jaiminiya-Br. 1, 42; Geld- 
ncr, Vedismus und Brahmanismus p. 78. — 4 (S. 36) Shata¬ 
patha-Brahmana 9, 5, 12. — 5 (S. 36) ebenda 2, 4, 2, 1—6. 

— 6 (S. 36) ebenda 8, 4, 1,4. — 7 (S. 36) ebenda 10, 5, 3, 1 ff. 

— 8 (S. 36) BrihadAranyaka 3, 2, 13 (..Religionen Indiens“ 
p. 105). Gegen die hier gegebene, auch von Dcusen „Scchzig 
Upanishads“ p. 433 und H. Jacobi ..Entwicklung der Gottes- 
idec“ p. 9 vertretene Auffassung: F. O. Schrader ZDMG 96 
(1942) p. 373 f. — .9 (S. 41) Chandogya 5, 3—10; Brihad- 
aranyaka 6, 2. — 10 (S. 45) Dighanikaya 1, 2, 7; 27, 10. — 
// (S. 47) Brihadaranyaka 3, 1, 3; 3, 2, 10. — 12 (S. 47) 
ebenda 3, 8, 10. — 13 (S. 58) W. Ruben in ..Festschrift fur 
H. Jacobi 44 (Bonn 1926) p. 351 f. — 14 (S. 62) H. Jacobi 
,,Mimansa und Vaisheshika 44 , in Indie Studies in honor 
of Ch. R. Lanman“ (Cambridge, Mass. 1929) p. 145 ff. — 

— 13 (S. 80) E. Frauwallner „Der arischc Anteil an der indi¬ 
schen Philosophic 44 WZKM 46, p. 269. — 16 (S. 93) Beispiele 
cnthalt das Sammelwerk ..(Contemporary Indian Philosophy 44 
edited by S. Radhakrishnan and J. H. Muirhcad (London 
and New York 1936). — 17 (S. 95) Macdonell-Keith „Vc- 
dic Index 44 (London 1921) I p. 366. — 18 (S. 98) Es ist dies 
oin Motiv, das auch in den Lebcnsbeschreibungen von Vasu- 
hamlhu, Dharmakirti, Haribhadra und anderen wiederkehrt. 
Das ist aus den Verhaltnissen der damaligen Zeit zu ver- 
stehen. Denn da die Zahl der umlaufenden Handschriftcn 
beschrankt war und manche Lchrcn uberhaupt nur von einem 
Philosophen scinen Scluilern miindlidi mitgeteilt wurden, 
war es denen, weldie die fur Diskussioncn erforderliche 
Kenntnis gegnerischer Systeme gewinnen wolltcn, vielfach 
nur auf diese Weisc mogliih, anderc Lehrgebaude mit alien 
Einzelheiten kennen zu lernen. — 19 (S. 99) E R E 1 p. 259 
bis 266. — 20 (S. 99) H. v. Glascnapp ..Religionen Indiens 4 * 
p. 1 S3—185. „Jainismus“ p. 23 ff, 105 ff. — 21 (S. 100) Scho¬ 
penhauer sagte zu Ferdinand Morin im Miirz 1858: „dafi es 
in der Welt nur drei Philosophen gegeben hat, die dieses 
Beiwort verdicnen: Buddha. Plato und Kant 44 . Artur Hub- 
schcr, ..Schopenhauers Gcsprache" (20. Jahrbudi der Schopen- 
haucr-Gescllschaft 1933) p. 312. — 22 (S. 100) Cber die Dc- 
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batten in den alten Upanishads handclt W. Ruben, ZDMG 
(1929) p. 238 ff. — 23 (S. 104) H. v. Glasenapp „Buddhi- 
stisdie Mysterien“ p. 51. — 24 (S. 104) W. Wassiljew „Der 
Buddhismus“ iibers. aus dem Russischcn (St. Petersburg 1800) 
p. 232. — 25 (S. 108) Wassiljew a. a. O. p. 243. — 20 (S. loS) 
Wassiljew a. a. 0. p. 243; J. Takakusu ..The life of Va.su- 
bandhu by Paramartha 11 in „Toung-Pao“ 1904 p. 27. — 27 
(S. 109) Taranatha „Geschichte des Buddhismus 11 iibers. von 
F. A. Sdiicfner, St. Petersburg 1869 p 175 f. — (S. 110) 

Th. Stcherbatsky „Erkcnntnisthcoric uiul Logik naeh der 
Lchre der spateren Buddhisten 11 p. 256. Dies bczicht sicli 
auf eine Szene im Epos Ramayana (..Religioncn Indiens“ 
p. 139). — 29 (S. 110) Das Gcdicht findet sich in Ananda- 
vardhanas ,,Dhvanyalok& III 41 Strophe 54 iibertragen 
von H. Jacobi ZDMG 57 (1903) p. 319. Jacobi iiberset 3 t „wie 
die Meeresflut“, doch ist wohl an das Wasscr cincs im eigenen 
Bett versiegenden Flusscs gedacht, vgl. Stchcrbatsky „Bud- 
dhist Logic 1 * I p. 36. — 30 (S. 114) Amaru’s beriihmtc Samm- 
lung von hundert erotischcn Kurzgcdichtcn ist von Friedrich 
Riickcrt in dcutschen Strophen nadigcbildct worden. Neu 
herausgegeben in H. v. Glasenapp ..Indische Liebeslyrik in 
Obcrsetyungen von Fricdridi Riickert 41 (Baden-Baden 1948). 
— 31 ^(S. 116) Es ist dies nicht der grofte Vorkampfer des 
kashmirisdien Shivaismus,sondcrn der Verfasser eines Shakta- 
Kommentars s. K. G. Pandey ,,Abhinavagupta“ Chowkhamba 
Sanskrit Series, Studies vol. 1 p. 3. — 32 (S. 117) Rudolf 
Otto ..Siddhanta des Ramanuja 11 2. Aufl. Tubingen 1923. — 
33 (S. 117) Eine kurze Darstcllung von Rfimanujas Lebcn 
gibt Andhra purnas ,,Yatirajavaibhava“ Sanskrit und Englisch 
von S. K. Aiyangar, Indian Antiquary 38 (1909) p. 129 ff; 
eine ausfiihrliche englische Biographic, die auf Sanskrit-und 
Tam’d Tevten fufit. verfaftte A. Govindadiarya „The Life of 
R&m&nAjadiarya“. Mad. 1906. 


ZWEITER IIAUPTTEIL 

DIE GROSSEN SYSTEME 


1 (S. 121) Kant „Anfangsgrundc der Naturwisscnschaft 1 * 
Vorrede. — 2 (S. 123) Haribadhra „Shaddarshana“ p. 122a. 
— 3 (S. 123) Nyayakosha s. v. „nastika“. — 4 (S. 126) H. Ja¬ 
cobi in ,,Festschrift fur Ernst Kuhn“ p. 38. — 5 (S. 126) 
P. Deussen „60 Upanishads 11 p. 105. — 6 (S. 126) Digha 23 
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und im „R4yapasenaijja“ vgl. £. Leumann, „Beziehungen 
dcr Jaina-Litcratur zu anderen Literaturkreisen Indicns“. 
6. Orientalistenkongrefi, Leiden 1883, vol. Ill, p. 490 ff. — 
7 (S. 127) W. Sdiubring „Wortc Mahaviras 44 p. 30. — 8 (S. 128) 
J. Abs „Bcitrage zur Kritik heterodoxer Philosophie-Systeme 
in dcr Purana-Literatur 44 Jacobi-Festschrift p. 386 ff. — 
9 (S. 128) t)ber das Wort vgl. R. O. Franke „Dighanikaya“ 
p. 19 Anm. 3, W. Ruben in „Acta Orientalia“ XIII p. 196 f. — 
JO (S. 129) Haribhadra „Shad-darshana-samuccaya 44 Schlufi- 
kapitcl: Shankara „Sarva-siddhinta-sangraha“ ed. and transl. 
M. Rangacarya Kap. 2, M&dhavas „Sarva-darshana-sangraha“ 
Kap. 1 bei Deussen AGPh. I, 3 p. 194 f.; „Ncelakesi“ ed. und 
analysiert von A. Chakravarti (Madras 1936) p. 320 ff. Die 
„Nilakeshi“ ist ein von einem unbckanntcn Autor verfafites 
Jaina-Werk in Tamil, das von Samayadivakara Vimana 
Muni (14. Jh.) kommenticrt wurde. Die Hauptsatjc des Lehr- 
buchs der Materialisten gcsammelt von A. Hillebrandt in 
„Fcstsdirift Kuhn“ p. 24 ff. — 11 (S. 129) Vacaspatimishra 
„Mondschein dcs Sankhya 44 zu Kariki 5. — 12 (S. 130) Als 
Lehrc dcs Brihaspati am Anfang des Arthashastra des Kau- 
tilya ziticrt. — 13 (S. 131) SOyagada 1, 1, 7 und 15; Dighani- 
kaya 1, 3, 9 vgl. 2, 26; Pancadashi 6, 60; Vedantasara 148 ff. 
— 14 (S. 132) Dlghanikaya 2, 20 (Franke). — 15 (S. 134) 
Ncelakesi p.234. — 16 (S. 134) Anguttara 3, 135. — 17 (S. 135) 
A. F. R. Hocrnlc ERE vol. I p. 263 ff. — 18 (S. 135) Neela- 
kcsi p. 233. — 19 (S. 139) Vgl. v. Glasenapp „Entwicklungs- 
stufcn“ p. 110. — 20 (S. 140) Das grofic Petersburger Wdr- 
terbudi fuhrt Stcllcn aus der „Vetala-panca-vinshati“ und 
dcm „Kularna-vatantra“ an. — 21 (S. 143) H. Jacobi „M1- 
mansl and Vaisheshika“ in „Indic Studies in Honor of 
Ch. R. Lamman“ (Cambridge Mass. U. S. A. 1929) p. 164. — 
22 (S. 143) Vgl. hieruber O. Straufi „Mimansa, die altindisdie 
Rituallchrc in ihrcr methodisdien Bedeutung 44 ZMR 48 (1933) 
p. 257 ff. — 23 (S. 145) Obersetzt bei O. Straufi „Die alteste 
Philos, der Karma-Mlm&nsa“ SPAW 1932 XXII p. 51.— 

24 (S. 156) H. v. Glasenapp, „Buddhism in the Kathaka- 
Upanishad* 4 in „New Indian Antiquary 4 I (1938) p. 138. — 

25 (S. 156) Caraka, Shirira-sthina 1, 60. —26 (S. 167) Eine 
dcutsche Ubertragung von Fr. Majer ersdiien Weimar 1802 
in Jul. Klaproths „Asiatischem Magazin 44 Bd. I und II. — 
27 (S. 168) Herder hat einige Verse der Git4 in den „Ge- 
danken ciniger Brahmancn 44 uberse^t, W. v. Humboldt wid- 
mctc ihr die Abhandlungen „Uber die unter dem Namen 
Bhagavad Gita bekannte Episode des Mah4 Bharata“, die in 
den Abh. der Berliner Akademie 1825 und 1826 ersdiienen 
(audi abgedruckt in Humboldts „Gesammelten Werken 44 I 
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p. 26—109, 110—184). Hegel crortert den Pantheismus der 
Git& in der Enzyklopadie der philos. Wissenschaften" 3 Teil 
Phil, des Geistes § 573 (Werkc VII, 2 p. 457) und in der 
„Aesthetik“ in dem Abschnitt „Die Symbolik der Erhabcn- 
heit“ (Werke X 1, p. 472 f.)• Er hat auth Humboldts Ab 
handlungen besprochen in den „Jahrbudicm fur wiss. Kri- 
tik“ 1827 Sp. 51—63, 1441 —1491. Schopenhauer ,/Wclt als 
Wille und Vorstellung“ I § 54 Ende, II Kap. 25 Endc, 
„Grundlage der Moral“ Endc, „Parcrga“ I § 110 Graf Key- 
serling „Reisctagebuch eines Philosophen“ (Darmstadt 1919) 
p. 260, 302, 6. Aufl. 1922 I p. 302, 351. — 27 a (S. 169) F. O. 
Schrader „The Kashmir Recension of the Bhagavadgita** Stg. 
1930, und in Festschrift Garbe („Aus Indiens Kultur“, Er¬ 
langen 1927) p. 170 ff. — 28 (S. 170) Schon Deusscn A. G. 
Ph. I, 3 p. 15 hat erkannt, dali Sankhya im Epos nicht ein 
philosophischcs System, sondern eine Mcthode bezcichnct, 
doch hat er daraus noch nicht die Konscqucnzen gezogen. 
„The Meaning of S&nkhya and Yoga“ hat F. Edgcrton in 
scincm glcichnamigen Artikel im „Amcrican Journal of Phi- 
lology“ 45 (1924) p. 1—7 klargestellt, vgl. auch dcssen Buch 
iiber die Bhagavadgita (Chicago 1925), p. 65 ff. und seine 
Besprediung meincr „Entwicklungsstufen dcs indischcn Dcn- 
kens“ im „Journal of the American Oriental Society** 61 
p. 291. — 29 (S. 170) Vgl. hieriiber die Diskussion Jacobis 
und Garbes, Deutsche Lit. Zeit. 42 (1921) Sp. 715 ff.; 43 (1922) 
Sp. 97 ff., 265 ff. — 30 (S. 178) H. v. Glascnapp „Madhva“ 
p. 109, „Vallabha“ ZII 79 (1934) p. 31S. Otto „Dic Lehr- 
traktate der Bhagavad-Gita“ p. 19. — 31 (S. 181) S. K. Te- 
lang, Journ. Bombay Branch Royal Asiatic Society 16 (1885) 
p. 190 ff. — 32 (S. 182) Vgl. Deussen „Systcm des Vedanta** 
p. 27 f. — 33 (S. 182) Vgl. dariiber C. Hayavadana Rao in 
der introduction** zu seiner Ausgabe des Shrikara Bhftshya** 
(Bangalore 1936) vorn p. 114—134. — 34 (S. 188) Shankara 
zu Brahma-SOtra 2, 3, 7. — 35 (S. 191) Shankara zu Brih. 
Up. 3, 8, 12. — 36 (S. 191) Die etwas voncinander abwei- 
chenden Schilderungcn dieses Zauberkunststiicks in Shanka- 
ra’s Kommentaren zu den Brahma-SOtren (1, 1, 17) und den 
Kdrikas des Gaudapada (1, 7) durften die altesten litera- 
risdien Zeugnisse fiir das beriihmte „Seil-Experiment“ sein, 
welches von dem Araber Ibn Batuta (1348) und zahlreidien 
alteren und neueren Reisenden bcschricben wird. S. dariiber 
Graf Carl von Klinckowstrocm „Yogi-Kiinste“ 2. Aufl. Pful- 
lingen in Wiirttemberg 1922, S. 12 ff. — 37 (S. 192) Shan¬ 
kara, Haristotra 31. — 38 (S. 196) Shankara zu Brahma- 
Stitra 2, 2, 29. — 39 (S. 201) H. v. Glasenapp „Madhva“ 
p. 26 Note 2. — 40 (S. 204) O. Straufi „Ind. Phil.“ p. 117. — 



480 


Antnerkungtn 


41 (S. 205) P. M. Modi „Akshara“ p. 48. — 42 (S. 205) Gu- 
naratna zu Haribhadra’s ,.Shaddarshana-samucaya“ Strophe 
30. — 43 (S. 209) Kurma-Purana (Bibl. Indica) p. 457 vgl. 
Sankhya-Sutra 2, 35. — 44 (S. 211) Deussen, AGPh. I, 3 
p. 500. — 45 (S. 211) Vijnanabhikshu zitiert zu Sutra 1, 46 
und 2, 34 cine Stellc aus dem Yogavasishtha. — 46 (S. 211) 
H. v. Glasenapp „Entwicklungsstufcn“ p. 112ff; s. auch Su- 
reshvara's ,,MAnasollasa“ 2, 31—43. — 47 (S. 215) W. Caland 
„Das Jaimimya in Auswahl“ (Amsterdam 1919) p. 157 
vgl. Vasubandhu „Abhidharmakosha“ 4, 68 d. — 48 (S. 215) 
Shankara zu Brahma-Sutra 1 , 1, 14; ferner 5 , 6, 10; 1, 4, 8 ; 
2, 1, 1 u. 3 und of ter. — 49 (S. 216) H. Jacobi, Gottinger 
Gcl.-Anz. 1919 p. 3. — 50 (S. 221) H. Jacobi Z. II 8 (1931) 
p. 88. — 51 (S. 221) A. Hohcnbergcr: „Dic indisdie Flut- 
sagc“ (Lp. 1930) S. 127. — 52 (S. 221) Obcr Hiranyagarbha als 
Yogalchrer s. W. Jacobi SPA 1929 (XXVI) p. 22. — 53 (S.221) 
z. B. im Saurapurana 40, 56 (Jahn, „Das Saurapuranam 44 
(Strafiburg 1908) p. 105. — 54 (S. 222) Jacobi SPAW 1929 
XXVI p. 585. — 55 (S. 223) O. Straufi „Ind. Phil.“ p. 192.— 
50 (S. 231) Yogatattva-Upanishad 19 (Ausgabe Adyar 1920 
p. 367, nicht in Deusscns Cbersetjung). Vgl. hieruber das 
inodcrnc indisdie Wcrk ..Indiens Religion: Der Sanatana 
Dliarma 44 , libers. u. erlautcrt von J. Abs. (Bonn-Lp. 1923).— 
57 (S. 231) Darfiber handclt ausffihrlich auch Madhavas Dar- 
stcllung des Yoga im ,.Sarva-darshana-sangraha“ (cngl. 
Obcrs. v. Cowell u. Gough (London 1882) p. 258. — 58 
(S. 235) H. Jacobi, Gottinger Gel.-Anz. 1919 p. 23 f. „Ent- 
wicklung der Gottesidee 44 p. 41. — 5.9 (S. 235) S. Dasgupta, 
History of Ind. Phil. I p. 280 f. — 60 (S. 238)) H. Jacobi 
..Entwicklung dcr Gottesidee 44 p. 46. — 61 (S. 240) Ubers. 
von W. Ruben. — 62 (S. 252) W. Handt „Die atomistisdie 
Grundlagc der Vaisheshika-Philosophie 44 (Rostok 1900) p. 59 
nach Shridharacarya p. 52 ff. — 63 (S. 257) Das Wort Pan- 
cariitra bedeutet ..Fiinf Nachte' 4 , dcr Sinn dessclben ist un- 
sidier, nach F. O. Schrader geht die Bezeichnung lenten 
Endcs viellcicht auf das ,,fiinfnachtigc Opfer zurude, durch 
welches Vishnu zum All wurde, wie im „Shatapatha>Brah- 
mana* berichtet wird“. — 64 (S. 257) Mahabharata XII, 
337. 25 f.; 341, 112; 350. 32; 351, 68. — 65 (S. 263) R. Otto 
„Siddhanta‘ 4 p. 118; Sukthankar p. 52. — 66 (S. 264) Dipikl 
Kap. 7. Ottos Obers. p. 49. — 67 (S. 264) Pillai Lok^c&rya’s 
„Funf Hauptstiidce 44 bei R. Otto „Vishnu-Narayana 44 p. 140.— 
68 (S. 265) Die 18 Unterschiedc in der Dogmatik dieser 
Schulcn bei R. Otto „Vishnu - Narayana 44 p. 160 IF. — 69 
(S. 270) v. Glasenapp „Religionen Indiens 44 p. 160 fif. — 
70 (S. 271) Tattvarthadipa 2, 121. — 71 (S. 275) Madhava 
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„Sarvadarshana-sangraha“ iibers. bei Deusscn AGPh. I, 3 
p. 307 f. — 72 (S. 276) Krishnamishra im Drama ,,Mondauf- 
gang der Erkenntnis** II, 2; dcr Jaina Rajashekhara (14. Jh.) 
s. die Einleitung zur Textausgabc dcr „Ganakarikas“ (Gaik • 
wad’s Oriental Series XV); Gunaratna im Romm, zu I lari- 
bhadra’s „Shaddarshana-samuccaya‘ k Strophe 12 u. 5*). — 
73 (S. 276) Madhus&dana Sarasvati bei Deusscn AG. Ph. I, 1 
p. 63. — 74 (S. 278) Einigc Strophcn dcrsclbcn in dcutscher 
Nachbildung in O. v. Glascnapp ..Indische Gcdichtc aus vier 
Jahrtausenden**. (Bcrl. 1925) p. 81 ff. — 75 (S. 279) Andere Er- 
klarungen des Namcns Trika bei Pandcy „Abhinavagupta“ 
(1936) p. 170. — 76 (S. 281) Die Lehrc von den vielen Prakritis, 
welcheGunaratna zu Haribhadras„Shaddarshana-samuccaya“ 
36 erwahnt. — 77 (S. 286) A. Zicscniss. ZDMG 92 (1938) An- 
hang Seite 32*. — 78 (S. 287) Farquhar „Rclig. Literature 
of India** p. 350. — 7.9 (S. 287) Suryanarayana „Shrikan- 
tha’s Shivadvaita** p. 32, 75. — 80 (S. 288) Die Vira-Shai- 
vas halten sich fiir die hodiste Stufc untcr den Shaivas, die 
andern sechs Stufcn sind: anadi, adi, anu, maha, yoga und 
jnana-Shaivas (Pawatc p. 1). — SI (S. 289) Textausgabc in 
dcr „Virashaivalingi-brahmana-dharmagranthamala“ Bd. 39 
(Sholapur 1909). — Das einzige Wcrk in einer europaischen 
Sprache, das mir bekannt geworden ist, ist S. D. Pawatc'.? 
„Veerashaiva Philosophy of the Agarnas** (Hubli 1927), das 
mir Herr Prof. Schrader giitigst zur Vcrfiigung gestellt hat.— 
82 (S. 291) Einigc niihere Einzclheitcn bei Bhandarkar 
„Vaishnavism. Shaivism and minor religious Systems** 
(Strafiburg 1913) p. 134 ff. — 83 (S. 291) Anubhavasutra 2, 
27. — 84 (S. 293) Obcr die Aldbimie im allgemeinen 
vgl. E. v. Lippmann ,,Entstehung und Ausbrcitung dcr 
Aldiimie** (Berlin 1919) iiber die Alchimic in Indien; J. Jolly 
„Der Stein der Weisen**, Festschrift fiir Ernst Windisch 
(Lp. 1912) p. 98 ff, iiber ihre Bcziehungcn zum Yoga: M. 
Eliade „Yoga“ (Par. 1936) p. 254—276. — «S5 (S. 293) Nara- 
hari’s Rajanighantu nadi R. Garbc „Dic indischen Minc- 
ralien** (Lp. 1882) p. 64. — 86 (S. 294) J. V. V. Ramana 
Sastri ,.The Doctrinal Culture and Tradition of the Sid- 
dhas‘“ in „The Cultural Heritage of India** (Calc. 1936) 
vol. II p. 315. — 87 (S. 296) „Rcligionen Indiens** p. 189 IT; 
„Die Lehre von Karman i. d. Phil, der Jainas** (Lp. 1915); 
„Dcr Jainismus** (Berl. 1925); „Entwicklungsstufen“ p. 95— 
103. — 88 (S. 299) Tattv&rthasara 7, 5; J. L. Jaini Out¬ 
lines of Jainism** (Cambridge 1916) p. 99. — 89 (S. 299) 
Vidyabhusana ,,History of the Mediaeval School of Indian 
Logic** p. 1—55. — 90 (S. 300) W. Schubring „Die Lehre 
der Jainas** p. 107. — 91 (S. 303) Abhidharmakosha I, p. 4 
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(*va-lakshana-dharan£t). — 92 (S. 303) Kant „Vorlesungen 
liber Physischc Geographic 14 , dritter Teil: Der erste Wclt- 
teil Asien. — .93 (S. 304) In dem Abschnitt „Scct of Buddha 44 
der ,,Essays on the Philosophy of the Hindus 44 (1827 ff.). — 
94 (S. 304) Welt als Wille und Vorstellung, 2. Band Kap. 41 
hintcii — 95 (S. 304) R. Pischel „Lcben und Lehre des Bud¬ 
dha 44 (1906) p. V, 22: P. Deusscn AGPh. I, 3 p. 162. — 
96 (S. 30.5) II. Betkh „Dcr Buddhismus 44 (Bcrl. 1916) I p. 123. 
— 97 (S. 306) H. v. Glascnapp „Zur Geschichte dcr buddh. 
Dharma-Theorie 44 ZDMG 92 (1938) p. 383—420, „Entwick- 
lungsstufen 44 p. 66—86. — 98 (S. 307) Vinaya vol. V p. 86; 
Udana 8, 2 Implicite ergibt sich dies auch schon aus den 
Satjcn: „alle Dharmas sind Nicht-Selbst, alle Sanskaras (d. h. 
in Abhangigkeit von anderen Dharmas entstandenen Dhar¬ 
mas) sind verganglieh und lcidvoll 44 . (Dhammapada 277 f., 
Anguttara I p. 286), denn das Nirvana ist ein Dharma, aber 
kein Sanskara. — 99 (S. 30S) Diescn Zusammenhang habc 
ich zuerst in meinem Vortragc auf dem Briissclcr Orienta- 
listenkongreft September 1938 dargelegt, abgedr. WZKM 46 
(1939) p. 242—266. — 100 (S. 308) ,.Rcligioncn Indicns 44 
p. 128. — 101 (S. 308) dcsgl. p. 214, 222. — 102 (S. 314) 
desgl. 224—230. — 105 (S. .314) Ausfiihrlichcs ebendort 
p. 231—233. — 104 (S. 318) „amita“ Thcragatha 1101. — 
105 (S. 319) Anguttara 6, 41 wird davon gesprochcn, dafi an 
einem Baumstamm (also nach buddhistischcr Lehre an etwas 
Lcblosem) die Dharmas: Erde, Wasscr, Fcucr. Luft. Schoncs 
und Unschones vorhanden sind. — 100 (S. 319) Abhidhar- 
ma-kosha I. 22 (p. 43). — 107 (S. 321) Abhidharma-kosha 3 
p. 178. — 10S (S. 323) Vgl. dariiber McGovern ,,Manual 44 
p. 1 S3 ff.; Rosenberg „Problemc“ p. 191 ff ; Nyanatiloka „Abhi- 
dharma-Pitaka 44 p. 94 ff. — 109 (S. 323) Hume „Treatisc 
on human Nature 44 ubers. von E. Kottgen (Hmbg-Lp. 189.5) I 
p. 27 ff, 326 ff. — 110 (S. 323) G. L. Lichtenbcrg „Apho- 
rismen, Briefe, Schriften 44 , hcrausgg. von P. Requadt (Krci- 
ners Tasdicnausgabe 1.54) p. 144. — 111 (S. 323) 5- Mach 
..Analyse der Empfindungen 44 (('». Aufl. Jena 1911) p. 3. — 
112 (S. 32.5) Stchcrbatskv ..Conception of Buddhist Nirvana 4 * 
p. 31. — 115 (S. 326) Maj jhima 99 (II. p. 197); uber anderc 
Bedeutungen des Wortes Vibhajyavadin vgl. Abhidharma- 
kosha Introduction p. LV. — 114 (S. 327) Mrs. Rhys Da¬ 
vids in der Einlcitung zu ihrer Oberset^ung dcr „Dhamma- 
sangani 44 p. XXXV. — 115 (S. 328) Abhidharma-kosha 5, 25 
p. .52. — 110 (S. 328) Die hicr gegebenc Aufzahlung folgt 
dem ..Abhidhammattha-sangaha 44 , die iiltercn Tcxte wei- 
chcn in manchen Einzclheiten ab. — 117 (S. 337) O. Rosen¬ 
berg „Probleme 4 ‘ p. 156, 158; Straufi ,.Ind. Phil. 44 p. 208 f.— 
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118 (S. 337) Abhidharma-kosha 2,36p. 181; Rosenberg ,,Pro- 
blcme“ p. 205. — 119 (S. 340) oben S. 63, vgl. ,.Rcligionen 
Indicns“ p. 216 ff., „Wcisheit des Buddha 14 p. 135 ff. — 120 
(S. 341) Samyutta 12, 15, 4 ff.; und 22, 90, 17. — 121 (8. 341) 
Majjhima 64 (I p. 435 unten) Samvutta 35, S5 (IV p. 54); 
41,7, ? (IVp.296). — 122 (S.341) Majjhima 121 (III p. 104 ff). 

— 128 (S. 343) Stcherbatsky „Nirvana 44 p. 67. — 124 (S. 344) 
Anguttara 10, 93, 5 (V p. 187). — 128 (S. 345) Candrakirti 
zu Karika 13, 8. — 120 (S. 345) desgl. zu 25, 24. — 127 (S. 345) 
Karika 25, 9 u. 18, 5—7. — 128 (S. 346) Yamakami ^Sy¬ 
stems of Buddhistic Thought 44 p. 192 f. — 129 (S. 347) 
Digha 28, 7 (III p. 105), Samyutta 22, 95, 15, 5 (III p. 143). 

— 130 (S. 349) Majjhima „Gedankcn von Buddha 44 p. 29. — 
131 (S. 351) Siddhi p. 536 ff. — 132 (S. 352) Siddhi 530,555, 
Trimshikavijnapti iibers. von H. Jacobi p. 55 — 133 (S. 357) 
Ausfiihrlicher dariiber ,,Rcligioncn Indicns 44 p. 266, „Bud- 
dhismus in Indicn und im Fernen Osten 44 und „Buddhisti- 
sche Mysterien 44 , 


UR ITT E It H A IJ PTT E I I. 

1) I K 

WELTANSCIIAU LICHEN 
HAUPTPKOBLEME 

1 (S. 360) Sankhyatattvakaurnudi zu Karika 5. — 2 (S. 364) 
„RcIigionen Indicns 44 p. 22. — 3 (S. 367) Sarvopanishatsara 
5—8 (Deusscn, AGPh. I 2 p. 269). — 4 (S. 368) Schopen¬ 
hauer „Welt als Wille und Vorstellung 44 Bd. II, Kap. 48 
Ausg. letter Hand p. 696, ed. Hiibscher p. 698. — 5 (S. 368) 
Madhyamika -Karika 18, 9 vgl. Candrakirti zu 24, 7 (p. 491). 

— 0 (S. 372) Digha 1, 1, 30 ff.; Majjhima 22, „Gedankcn 
von Buddha 44 p. 16. — 7 (S. 372) IJdana 8, 1 „Gedankcn“ 
p. 70. — 8 (S. 373) Sankshepa-shariraka I, 4 vgl. Stcher¬ 
batsky „Buddh. Logic 44 I p. 123. — 9 (S 376) Ausfiihrlicher 
in ,,Rcligionen Indicns 44 p. 153 ff., 194 ff., 239 ff. — 10 (S. 382) 
Shatapatha-Brahmana 2, 4, 2, 1 ff. (Deusscn, AGPh. I, 1 
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310 

Kausalnexus (pratityasamut- 
pada) 312 

Kaushitaki-Upanishad 148 
154, 162 

Kautilya 9,57 (130), 139,203 
kevaladvaita (absoluter Mo- 
nismus) 193 

Keshava Kashmirin 268 
Kcyserling, Graf H. 168 
Khandanakhandakhadya 194 
Kleines Fahrzeug (hinayana) 
63 

klcsha (Grundiibcl) 227 
Kollcktiverlosung 416 
Konditionalismus 35 
Konfuzius 100 
kosha (Gchause der Scelc) 
394 

Kosmologie 376 
Kosmotheismus 356 
krama-mukti (Stufcnerld- 
sung) 227 

Krause, K. Ch. F. 429 
Krishna 96, 168 f., 257 
kriya-shakti (Tat-kraft) 

279 

kriya-yoga 230 
kshana (Moment) 223, 339 
kshara (wandelbar) 172 
Kshemaraia 278 
kshetra (Feld, Matcrie) 171 
kshetrajna (Gcist) 171 
kshobha (Anstofl) 282 
Kumarajiva 104 
Kumaralata 338 
Kumirila 97, 113, 145, 460 


kundalim (Schlangcnkraft) 

pi 

Kurma-purana 209 
kutastha (felsenfcststchend) 
172 

Kyniker 448 

lakshana 332 
Lakshmi 2 *7 
Lakulisha 275 
Kalla 273 
Lamottc 347 
Lankavatara 347 
LaugAkshi BhAskara 245 
La Vallce Poussin 334 
laya-yoga 231 
Lebcn (jiva) 385 
Lcbendcrtoster (jivanmukta) 
193,411 

Lebensodcm (prana) 149 
Lcere (shunya) 64, 341, 

385 

Lcibcr 290. 392 
Leid (duhkba) 411 
Leidenscbaft 418 f. 

Li ch ten berg 323 
linga (Phallus) 288; (Merk- 
mal, Charakter) 152, (fei- 
ncr Leib) 161, 392 
linga-sthala 290 
LingAyats 283—292 
Logik 66 f. 

Lokayata (Materialist) 58, 

1 39 

Lukian 436 
Lykurg 1 

Mabilleau 431 
Mach. K. 323, 427 
Machiavclli 57 
Madhusudana 195 
MAdhava 83, 111, 199, 275, 
286. 293 

Madhva 86, 96, 201, 265 bis 
268 

MadhyamakdvatAra 343 
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MAdhyamika- (mittlerc) 
Lehre 340 f. 

MadhyAntavibhanga (bhAga) 
348 

MahAbhArata 60, 102, 127, 
175, 180, 184, 213 
Mahabhashya 61 
MahAlingadeva 289 
mahan Atman 157 
MahAsAnghika 59 f. 

MahAvira 50, 99, 295 ff. 
MahAvibhAshA 333 
MahAvratadhara 276 
Mah AyAna 63,71,104 f., 

340 ff. 

MahAyAnasangraha 348 
MahAyAnashraddhotpAda 

355 

MahimsAsakas 317 
Mainliindcr 429 
Maitrcya 107, 348 
Maitreyl 102 

Maitri-Upanishad 156, 159, 
166, 183 

mala (Grundubel) 283 
Malcbranche 427 
manas (Dcnkorgan) 152, 157, 
190, 247, 264, 349 
ManavAcakam 285 
manovijnAna 349 
Mandanamishra 113 
MAndfikya-Upanishad 185 
MAnikka vAcaka 285 
mano-vijnAna 349 
mantra 72, 283 
mantrayoga 231 
Manu ISO 

Matcric 126, 297, 386 f. 
Matcrialismus (CArvAka) 126, 
285, 324, 359, 396 
MAthara 204, 212, 215 
Maury a 57 

mayA (Zaubermacht, Wcltcn- 
trug) 5, 74, 87, 157, 164, 
173, 183 ff., 195, 257 
mAyA-mala 283, 287 


mAya-shakti 274 
mAya-tattva 2S0 
Mayideva 289 

Meditation (dhyana) 165,219, 
228, 253, 338, 341, 430 
Meditationsschule (jap. Zen) 
357 

Mcgasthenes 2 
Menander 3 

Milindapanha 3, 326 (399) 
MimAnsa29, 45, 55, 62, 65 f., 
71, 97, 142—146, 235, 376, 
460 

Mittlcre Lehre (mAdhyamika) 
64, 340 

Modus (prakAra) 262 
Mohammed DArAshekoh 6, 85 
Mohammed Khilji 79 
moksha (Erlosung) 296 
Mokshadharma 180, 184 
Moment (kshana) 339 
Monismus s. All-Einheit 
Mrigcndra-Tantra 286 
Muller, Max 7, 439 
Mundaka-Upanishad 163,187 

Naciketas 127 f. 
n.lda (shivatattva) 287 
nagas (Schlangengcister) 133 
NAgabodhi 278 
NAgArjuna 64, 104—106, 277, 
343. 359, 368 
Naishkarmyasiddhi 194 
nAma (Name) 149 f., 364 
nAma-rApa (Individualitat) 
33, 312 
NAnak 84 

NArAyana = Vishnu 
NArAyanakantha 286 
nastika (Leugner der sittl. 

Weltordnung) 222 f. 
NAthamuni 261 
Natur (prakriti) 173 
Naturvcranlagung (svabhA- 
va) 130, 211 
Nichts s. Lecre« 
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Niditsein (abhiva) 246, 249. 
36° 

Nichtwissen (avidya) 192, 
312, 419 
Niebuhr 437 

nigamana (Schlufiergebnis) 
243 

Nilakeshi 134, 140, 203, 478 
Nimbirka 86, 268—270, 421 
nirjari (Tilgung) 296 
nirodha 335 
nirodhasamapatti 335 
nirvana 63, 307, 314 f., 345. 
353, 368 

niyati (Notwendigkcit) 132, 
374 

niyati-tattva 281 
Nominalismus 339 
Notwendigkeit (niyati) 132, 
211, 374 

Nur-Bewufitscinslehre 

(vijnanavada) 67, 107, 196, 
346—353 

nyaya (Regel) 142 
Nyiya 5, 9, 58, 64, 66, 68, 
79 f., 146, 232—254, 276, 
392, 444 

Nyayamakaranda 194 
Nyayamanjari 242 
Nyayavarttika 242 

Offenbarung (shruti) 37, 89, 
98, 140, 189, 362 
Om 223 

Onesikritus 1 , 427 
Opfermystik 31, 214 
Optimismus 412 
Origenes 430 
Orphiker 433, 440 
Orthodoxie 215 
Ostwald, W. 427 
Otto, R. 117 
Oupnekhat 6 

pad&rtha (Kategorie) 240, 
246 


Padmapada 116, 194 
Pakshilasvamin 242 
Pakudha 99, 140, 371 
Pali 2 f., 308 

panca-bheda (5 Unterschiedc) 
267 

Pancadasha-prakarana 427 
Pancadashi 195 
Pancapadika 194 
Pancaratra 141, 257 
Pancash ikha 200 
Pan-en-theismus 373, 380, 
429 

paramanu (Atom) 250 
Paramartha 108, 204 
paramartha (hodistc Reali- 
tat) 187, 345 
Parashara 202 f. 
paratantra 351, 369 
paravritti 353 
parikalpita 351, 369 
parinama (Entfaltung) 185, 
1 208, 374 

parinishpanna 352, 369 
parivrajaka (Bcttlcr) 141 
Parshva 295, 443 
Pashupata 141, 258, 275 f. 
Patanjali 61 f, 69, 221 
Payasi 127 
Pcssimismus 47, 411 
Pflanzcn 386 
Phacdon 1 
Phcrekydcs 433 
Philosophic (ind. Termini) 9 
Pillai Lokicarya 261 
Plato 1, 305, 410 
Plotin 4, 430 
Pluralismus 27, 64 
Polcy 7 
Pons 5 

Porphyrius 430 
Prabhakara 1, 145, 460 
Prabodhacandrodaya 140 
pradhina (Grundlagc, Ur- 
materie) 157 
Pradyumna 257 
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Predestination 174, 267, 415 
Prajapati 35 
Prajnaparamita 64, 342 
prajnapti-dharma 339 
prakAra (Modus) 262 
Prakashatman 194 
prakriti (Urmatcrie) 157, 
161, 163, 171, 205 ff. 
pralayakala-Scelen 283 
pramana (richtigc Erkennt- 
nis, Erkenntnismittel) 227 
prana (Lcbcnshauch) 33, 291, 
393 

prapatti (Sich-vcrlassen auf 
Gott) 265 
prapti 335 
Prasannapada 343 
prasanga 343 
Prashastapada 239, 276 
Prashna-Upanishad 159,263, 
266, 281, 288. 387 
pratibimba (Reflex) 196 
pratijna (Beliauptung) 243 
pratisandhi--vijnana 324 
pratisankhyaprajna 336 
pratitya-samutpada (Kausal- 
nexus) 312, 336 
pratyahara (Zuriic&ziehung 
der Sinne) 227 
prayoga 338 
preritar (Antreiber) 164 
Primitive 24, 214 
Psychoanalyse 454 
Pubbaseliya-Schule 317 
pudgala 1 Stoff 297, 2 Person- 
lidikeit 325 

Pudgalavadins 325, 396 
Pulippari 294 
Purana 68, 252 
PArana 99, 140 
purusha (Mensch.Urgott, Ein- 
zclscele) 30, 149, 156. 171, 
206 ff. 

Purushottama 271 
purvapaksha (gcgnerischeAn- 
sicht) 143 


pushti (Gnade) 272 
Pyrrho 1, 125 

Pythagoras 1, 410, 433, 442 

Qualitaten (guna) 246 
Quecksilbcr 293 
Quietismus 407 

Radha 269, 274 
raga-tattva 281 
Raikva 101 

rajas (Lcidenschaft) 158 
raja-yoga 230 

Ramanuja 82, 86, 117—119, 
261—264, 286 
Ramayana 128 
rasa (Saft) 157, 275 
Rascshvara-Sekte 293 
Raum (akasha) 127, 131, 149, 
160, 247, 297, 318, 335 
(dish) 247 

Raurava-Agama 285 
Rcalismus 245, 369 
Rcchtsbikher (dharma-sha- 
stra) 180 
Rcvanarya 289 
Rigveda 24, 29 ff., 95, 148, 
162, 218, 366 
rita (Weltordnung) 128 
Rosenberg, O. 305 
Ruben, W. (58, 100, 240), 485 
Rudra (Shiva) 164 
rupa (das Korpcrliche) 311, 
328, 334 
rupa-loka 331 

sabhagata 335 f. 
sadakhya 287 
sadashiva-tattva 180, 287 
Sadashiva-vadins 414 
sadharmya 177 
sadvidya-tattva 280 
sadyo-mukti (Soforterlosung) 
422 

sahasrara 231 
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sakala-Seelen 283 
sakshin (Subjekt dcs Erken- 
nens) 188 
Sallustius 4 

samana (Mithauch) 393 
samanya (Gemeinsamkeit) 
249, 336 

samavaya (Inharenz) 279 
samavesha 283 
sambhava (Enthaltensein) 
360 

samudghata 299 
samvara (Abwehr desKarma) 
296 

samvit-shakti 273 
samyoga (Verbindung) 250 
Samyutta-Nikaya 307, 321 
Sammitiya 325 
samvriti-satya 346, 368 
Sanatana 273 
sanatana-dharma 449 
Sanatkumara 149 
Sandhinirmocana 347 
sangati 143 

sanghata (Zusammcnstoli) 
303 

Sanhita (Sammlung) 72, 255 
Sanjaya (Sanjayin) 99, 125, 
140 

sanjna (Unterschcidung von 
Wahrnehmungen odcr Vor- 
stellungen) 311 
sanjnavedan&nirodha 351 
sankalpa (Entschlufi) 157 
Sankarshana 257 
Sankhya 5, 29, 56, 58, 68, 
97, 166, 170, 197—217, 
222 f., 306, 429, 431, 446 
Sankhyak£rika 69 
Sankshepa-shariraka 194 
sansara (Kreislauf dcs Wor¬ 
dens) 145 

sanskara (Disposition) 226, 
249 (Triebkraftc) 311, 482 
sanskrita durdi Triebkraftc 
bedingt 318 


Sanskrit (die „zurechtge- 
machte“ klassische Sprache) 
21, 91 

santana (Strom, Kontinuum) 
323 

Saptabhangi 500 
Saptapadarthi 80 
Sarmanen 2 
Sarvajnatman 194 
Sarvamatasangraha 141 
Sarvastivadins 107, 332, 337 
satkarvavada 208 
sattva (Klarheit, Giite) 157 f., 
225, 267 

Sautrantika 65, 338—340, 446 
Sayana 83 

sayogi-kevalin 299, 421 
Sc helling 7 

Schicksal (daiva, clishti, vidhi) 
132 

Schlcgcl, F. A. u. W. 6, 167 
SchUitcr, C. 13. 431 
Schlu 13 243, 360 
Scholastik 88, 449 
Schopenhauer 6 f., 17 (100 
Anm.), 168, 304, 368 (400), 
411, 416, 428, 484 
Schrader, F. O. 169 
Schrocdcr, L. v. 433 
Schubring, W. (127), 300 
Seelc (jiva, purusha, atman) 
40, 54, 129, 132, 190, 247, 
388 f. 

Scclcnwanderung 12, 38, 4.3, 
132, 442 

Seilcxperimcnt 479 
Sekten 254—294 
Selbst (atman) 36 f., 129 
seshvara (theistisch) 204 
Sbabarasvamin 143, 145 
shabda (zuverliissige Mittei- 
lung) 360 

shadayatana (6 Sinne) 312 
Shaddarshana-samuccaya 
141, 204 
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Register 


Shaivas (Shivaiten) 258, 275 
bis 294 

Shaiva-siddhanta 285—288 
shakti (Kraft) 72, 195, 257, 
279, 289 

shakti-nipata 284 
Shaktismus 72, 231 
shakti-tattva 280 
shamatha (Gcistesruhe) 314 
ShAndilya 150 

Shankara 74, 80ff., 110—116 
169, 185—197, 201, 369 
Shankara-mishra 239 
Shariraka-mimansa 138 
Shashtitantra 200 
Shatapatha-brahmana 32, 

102 f., 218 

Shatsandarbha 273 
shesha (Rest) 264 
Shesha (Vishnus Wclt- 
schlangc) 267 

Shiva 75, 82, 86, 111, 164, 
254 (T. 

ShivAditya 80, 245 
Shivadvaita 285 
Shiva-jnana-bodha 285 
Shiva-sfttra 277 
shiva-tattva 280 
Shridhara 239 
Shriharsha 194 
Shrikantha 86, 286 
Shrikara-bhashya 86, 289 
ShrinAtha 259 
ShrinivAsa 1 261; 3 268 
Shnpati 86, 2S9 
Shrivaishnavas 86, 261 
Shruti (Offenbarung) 37 
shuddhAdvaita 86, 271 
shuddhavidyA 287 
Shulvasfitra 433 
Shungas 58 

shfinya (leer) 64, 341 f., 

368 

Shvetaketu 150 
ShvetAmbaras 59, 295 


Shvetashvatara-Upanishad 
157, 163 ff., 171, 191, 197, 
200 

siddha (Vollendeter) 294 
Siddhantalesha 85 
Siddharshi 141 
siddhi (Wunderkraft) 229 
Sikhs 84 

Sinnessorgane (indriya) 157 
Sinneswahrnehmung (pra- 
tyaksha) 129 
Sittars 294 
skambha 382 

Skanda (Kriegsgott) 259, 319 
skandha (5 Gruppen von Da- 
scinsfaktorcn) 311 
Skeptiker 2, 343, 359 
smriti (Tradition) 180 
Sokrates 1, 100, 443 
Solipsismus 196 
Somananda 278 
Someshvara 276 
Sonnerat 427 
sparsha (Beruhrnng) 312 
Spezies (akriti) 144 
Speicherbewufitsein (alaya- 
vijnana) 349, 355 
sphota (Wortseelc) 365 
shrishti-vada (Schopfungs- 
lchre) 141 

Stdierbatsky, F. ( 110, 325), 343 
(373) 

SthaviravAdins 59 
Stoiker 445 

Straufi, O. (143), 204, 223 
Stufcnweg 413, 416 ff. 
SubalA-Upanishad 263 
Subjekt des Erkenncns 
(sakshin) 188 

Substanz (dravya) 25 f., 246, 
370 

Sudarshana 261 
SuhrillekhA 106 
Sureshvara 194 
sushumnA (Ader) 231 
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409 


sfttra 1 (Leitfadcn) 181, 
2 Lehrtcxt 
Sfttrakritanga 235 
S&tralankara 348 
svabhava (Naturanlage) 130, 
374 

Sv&tantrika 343 
Syadvada 299 

Tatigkeit (karman) 246 f. 
taijasa (feuriger Leib) 394 
Taine, H. 325 
Taittiriya-Upanishad 152 
159 f., 165, 219, 275 
tamas (Finsternis) 158, 206 
Tamilsprache 285 
tanmatra (fcinc Elemente) 
159, 207, 216, 222 
Tailtrismus 72, 418 
Tao, Taoismus 56, 292, 294 
tapas (Erhibung) 218, 291. 
298 

Taranatha 104, (109) 
tarka 141 
Tarkabhashi 245 
Tarkakaumudi 245 
Tarkasangraha 245 
tarka-shastra 9 
tatastha 274 
tathata 351 

Tatsinne (karmendriya) 159 
tattva (Dasheit) 129, 208, 280 
Tattvacintamani 242 
tat tvam asi 151 (400); 484 
Tattv&rth&dhigama-sOtra 
296 

Tattvasam&sa 213, 216 
Tattvavaishiradi 222 
Tenkalais 265 
tcjas (Glanz) 173 
Thales 441 
Theismus 381, 448 
Therav&dins 316 f., 326—331 
Thomas v. Aquino 88 
Tibet 71 

TicfsAlaf 227, 394 


Tiere 401 
Tilak 167 

tirthankara (Jainaprophet) 
295 

Ton 66, 144 
Trailm 394 

trishiu (Lebcnsdurst) 312 
Tryambaka 259 
tyaganga 290 

turiya (Zustand der Versen- 
kung) 394 

Ucchcdavada (Materialis- 
mus) 324 
ucchishta 382 
udaharana (Bcispiel) 243 
udana (Aufhauih) 393 
Udana (Text) 397 
Udayana 1 106, 2 239, 242 
Uddalaka Aruni 1Q2, 150. 

158 

Uddyotakara 242, 272 
Obcrtragung, falsche (adh- 
yasa) 192 
Umapati 285, 287 
Umasvati 68, 296 
Unentfaltctcs (avyakta) 156 
Ungcistigcs (acit) 287, 289 
Universalien 445 
Unterscheidung; (viveka) 210 
upadana (Lcbenshang) 312 
upadhi (Bciiegung) 192 
upamana (Vergleich) 360 
Upamitibhavaprapan- 
cakatha 141 

upanaya (Nutjanwendung) 
243 

Upanishaden 6, 37 f., lOOff., 
148, 165, 169, 307 
Upavarsha 143 
Ursacheleib (k&rana-sharlra) 
393 

Utpala 278 

uttara-paksha (endgultigc 
Ansicht) 143 
Uttaratantra 354 
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Register 


Vacaspatimishra 75, 140, 181, 
184, 212, 222, 242, 422, 
452 

Vadakalais 265 
Vaterweg (pitriyana) 190 
Vaibhashika 333 
vaikriya-Lcib 394 
Vairocana 373 
Vaisheshika 65, 232—254, 
336, 431 

Vaishnavas (Vishnuiten) 2, 
255 ff., 261—275 
Vajrayana (Diamantfahr- 
zeug) 73, 357 

Vallabha 86, 177, 270—272 
vasana (Eindruck) 350 
Vasubandhu 67, 106 f., 305, 
333 f. 

Vasudeva (Krishna) 257 
Vasugupta 75, 277 
Vatsyayana 68, 242 
Vayu 267 

Veda 25, 98, 189; Theorien 
144, 362 

vedana (Empfindung) 311 
Vedanta 5, 38, 68, 70, 74, 80, 
83, 147—197, 203 
Vedanta- paribhashA 195 
Vedantaparijatasaurabha 86 
Vedantasara 195 
Verglcich (upamana) 360 
Versenkung (samadhi) 228 
Vibhajyavadins 326 
viblulti (Machtentfaltung) 73, 

videhamukti (Todescrlosung) 
193 

Vidyaranya 195 
vidya-tattva 281 
Vijayanagara S3 
vijnana (Bcwufitsein) 311 
Vijnanabhikshu 87, 214, 216 
vijnanakala 283 
vijnanavada (Nur-Bewufit- 
seinslehre) 67, 284, 346 bis 
354 


vijnapti 329 
Vikramashili 79 
vikshepa (Ausbrcitung) 196 
Vimuktatman 194 
vipashyana (Hellblick) 314 
Virashaivas 86, 288—292 
vishesha (Besondcrheit) 246, 
248 

visheshadvaita 289 
vishishtadvaita 86, 261, 286 
Vishnu 82, 86 f., 168 ff. 
Vishnupurana 184 
Vishnusvamin 270 
Vishnuvardhana 118 
Vishvaksena 268 
Visvanatha 245 
visrishti (Einzelsiiiopfung) 29 
Visuddhimagga 327 
Vitthalanatha 270 
Vivarana-Schule 194 
vivarta (Sdicinmanifcstation) 
185, 374 

viveka (Untcrsdieidung) 210 
Vollkommenheit (paramita) 
64 

Vorsokratiker 49, 434, 438, 
441 

vritti (Fluxion) 226 
vyana (Durchhauch) 393 
vyapti (Durchdringung) 244 
Vyasa 95, 181, 222 ff. 
vyavahara 187 
vyuha (Hypostasc) 257, 262 

Wahrheit, zweistufig 186,366 
bis 369, 452 

Wahrnchmung (pratyaksha) 
129, 360 

Wassiljew 104, 108 
Weltbild 376 

Weltordnung 12, 122, 374, 
397 

Weltschopfung 14, 150, 207, 
252, 257 

Wcrden (bhava) 302 ff. 
Wcrke (karma) 34, 146, 264 
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Wert des Lebens 409 ff. 
Wicdererkennungslehre 75, 
277—284 

Wiedergeburt 12, 314 IT. 
Wiedertod 34 
Wilkins 6 , 167 
Willensfreiheit 398 
Windischmann 7 
Wissen (jnana) 47, 263 
Wort 144, 365 
Wrihaspatitattva 286 
Wulff, M. de (446 f.) 
Wunderkraftc (siddhi, vi- 
bhuti) 229 

Yadavaprakasha 117, 421 
yadriccha (Zufall) 374 
Yajnavalkya 40, 42, 48, 100 
bis 104, 151, 180, 183 
yama (Zucht) 228 
Yamakami, Sogen 305 
Yamuna 118, 261 


Ymir 30 

yoga (gcistiges Training) 51, 
58, 69, 114, 165, 253:' (Bc- 
tiitigung) 298 
Yogacara (— Wandel itn 
Yoga) — Nur-ttewuhtscins- 
lchrc 67, 352 
yoganga 290 
Yogavasishta 7'> 

Zahl 248 
Zarmanodicgas 3 
Zcit(kala) 132, 211, 223, 247. 

262 I., 269, 297, 374 
Zeller. E. (445 f.) 

Zeno 343 

Zeugc (sakshin) 188 
Zieseniss, A. 286 
Zucht (yama) 228 
Zustande (bhava) dcr Seek* 
210 

Zwischcnwesen 396. 
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Die Lehre vom Karman in der Philosophic dcr Jainas nach 
den Karmagranthas dargcstcllt. 115 S. 8°. Leipzig 1915, 
Otto Harrassowitj. 

Indisdie Liebeslyrik in Vbcrsetyiingcn von Friedrich Ruckert. 
Mit Einleitungcn und Erlauterungen neu herausgegeben. 
288 S. Kl. 8°. Miinchcn 1921, Hyperion-Verlag. Ncue Aus- 
gabe 209 S. 8°. Baden-Baden 1948, Hans Bidder jr. 

Der Ilinduismus . Religion und Gcscllschaft im heutigen In- 
dien. XI, 505 S. 8°, 43 Abb., Miinchcn 1922, Kurt Wolff 
Verlag. 

Madhvas Philosophic des Vishnuglaubens. X,66u. 120S. 8°. 
Bonn und Leipzig 1923, Kurt Schroder Verlag. 

Indien: Volk und Kultur. Lander und Stadte. 120 S. 248Ta- 
fcln. 4°. Mundien 1925, Georg Muller Verlag. 

Indisdie Gcdidite aus vier Jahrtauscnden in dcutschcrNadi- 
bildung von Otto v. Glasenapp, cingelcitct und herausgegeben 
von H. v. Glasenapp. 178 S. 8°. Berlin 1925, G. Grotcsdic 
Verlagsbuchhandlung. 

Dcr Jainismus . Eine indisdie Erldsungsrcligion. XVI. 505 S. 
4°. 3 farbige, 28 sdiwarze Tafcln. Berlin 1925, Alf. Hager. 

Die Literaturcn lndiens von ihren Anfangcn bis zur Gcgcn- 
wart. Untcr Mitarbcit von W. Geiger, Banarsi Das Jain, 
F. Rosen, H. W. Schomerus. (In „Handbuch dcr Litcratur- 
wissenschaft 44 , herausgegeben von 0. Walzcl.) 340 S. 4°, 
7 Tafcln, 159 Textillustrationen. Potsdam 1926—1929, Aka- 
demische Vcrlagsgesellschaft Athcnaion. 

Heilige Statten lndiens. Die Wallfahrtsortc der Hindus, 
Jainas und Buddhisten, ihre Legcnden und ihr Kultus. 
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